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تصدبر 


Of‏ رائعة الفلسفة فى الاسلام تتمثل فى كونها « مواقف » التزمها 
dy Sal‏ العرب إزاء آراء وفدت عليهم . تحمل فى طياتها ضروباً شتی 
من اعال بناة هذا الفكر الفلسق منذ أقدم قديمه حى مرحلة مسيرته 
المضنية الى أوصلته إلى حضارة المسلمين فأناخ برحله لديهم وانتهی به 
الشوط إلى نقل من لغته اليونانية الأصيلة إلى لغة جديدة استوعبته 
بصوره التعددة » ولکنها بقيت تنظر نحوه نظرة الناقد الفاحخص التدیر 
الذى لا یتقبل الشئ على علانه ۰ بل يعمل جاهداً على تحليله وتنظيره 
وتوحيده واستكشاف معالم مناهجه وغاياته .. ونحن . فى تنظيرنا 
هذا » لا نتنكر للحقيقة القائلة إن الفلاسفة فى الإسلام اقتبسوا بعضاً 
من مناهج الاغریق ‏ واستعاروا طرفهم في الاستدلال والاستنتاج ‘ 
ولکہم فى ذات الوقت حدّدوا مواقفهم إزاءها . فأبطلرا Lite‏ 
واسترضوا جانباً » وتعصبوا AN‏ وليس فى ذلك ضير ولاغبن» 
فالفكر الفاسن ef‏ وعطاء فى كل مراحله .. وأنَّ النقد الباطنى الذى 
سجله الفلاسفة العرب حول المبج اليونالى يشير إلى سلامة مواقفهم 
الفكرية تلك — وإنه ليخيّل إلى 8 النقد الذى قدّمه الفارالى وابن سينا 
والغزالى وابن رشد وابن باجه وابن تیمیه : يستوى فيه المرمون 


والرافضون معا ٠‏ تدهم ۽ ۽ سواء كان 3 تبی تلك الاراء أو فى 
دحضها › ينبض أولاً Lol,‏ على جانب من الحدة والابتکار ۰ ويتخذ 
العقل سبیلاً لاحباً لأهدافه. 


ومن هنا كان أولئك الأفذاذ من مفکرینا لايألون جهداً فى إبراز 
هذه الظاهرة على شكل ( مواقف ) يتعاملون من خحلاا مع yall‏ تارة 
أو مع الشرح تارة أخرى  dy‏ الحالين هم حملة فكر عتيل يتميز 
بالأصالة sy‏ > وليست أصالته وابتكاره متأتيين من کون أنه جاء 
على غير مثال |. بل لأنه قدّم نقده الداخلى لتلك الأفكار على شكل 
( مواقف) فكانت جدته التى سطنا من قبل . 

وللقارئ . أى قاری : OF‏ يعود إلى مظان هذه الواقف الفلسفية › 
يتقصاها من خلال ماقدمنا Ube‏ فى كتابنا هذا أو كتبنا الأخرى . 
لیتبین له عندئذ المنظور الذى قصدناه فى عنوان الکتاب » وله الحق کل 
بلق أن يحكم على مفهوم هذه الأصالة وبالصورة التى تحلو له > 
شريطة أن لا يخرج على قواعد المبج وطرائقه . 

وفى ضوء هذا الذى نراه » وجدنا المبرّر الكافى فى رفض مفکرینا 
يومذاك لأدب اليونان خاصة النصوص الشعرية منه كملحمة PP‏ 
وقصائد هزيود وغيهما کی يسجلوا Lal‏ ( موقفاً) belt‏ مهم 
فحنب ء لایتعلق مجانب دينى بحت كما يرى بعض الدارسين فى تعليل 
إحجامهم عن ذاك ‏ ولو كان الأمركا يرون ۰ فلاذا أذن تستورد 
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الفلسفة ولا يستورد الأدب !. by‏ الفلسفة من الحديد مالا يتفق 
وعقائد الدين وغاياته ؟... أجل ٠‏ إننا رغم الذی نقول - خسرنا 
الشی الكثيرى رفض حضارتنا لصور ذلك الادب الفلسف ومسرحياته 
وشعره وقصصه ! .. وأياماكان. OP‏ نزوع مفکرینا عصرئذ يمثل اجتباداً 
ف ( الوقف ) يدلنا على حرية فى التخيّر والاختیار . وتلك سمة من 
Ole‏ الفکر الاسلامی فى مرحلة ازدهاره وتألقه . 


وغود على بء » فلقد عرضنا من قبل صورة لهذا المتحنى' الفكرى 
ف کتابنا الرسوم ( الفکر الفلسق عند العرب ) - فى طبعته الرابعة ‏ 
أوضحنا فيها' بتحدید وتأصيل مسارب هذه الواقف ومتابعها . 
ووضعناها فى | إطارها احصص ها » وقطعنا على أنفسنا (ae,‏ للقارئ فى 
ot‏ نعود إلى توضيح هذا السبيل » وذلك برسم ( مواقف فلسفية ) 
متخيرة تتحقق فيبا الغاية من جهة والوسيلة من جهة أخرى » فى ضوه 
ar‏ الذى سلکناه .. 


وحذار أن نخلط هنا بين الغاية والوسيلة معا » OP‏ الفلسفة رغم 
عجزها حتى بومنا هذا عن الإجابة على الأسئلة النابعة من ذاتها عا 
جعلها تقف عندها مطمئنة راضية قائعة  Of)‏ عجزها هذا ليس صورة 
من صور السلب أو الخذلان ؛ بل هو على العکس ؛ سبيل فادها إلى 
النجاح وال استمرار ديمومتها » WY‏ إن Spel‏ فى سؤالها هذا إلى 
موقف واحد لایتغیر » لم تعد فلسفة . بل أصبحت (Lele)‏ يتحدد 
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بزمان وبتعيّن عكان » ولیس القصود هذا على الاطلاق من حيث أن 
الفلسفة ليست le‏ ولا يمكن ها أن تخضع لدلائل ومفاهم هذه 
الصفة › رغم Ul‏ تسعوا دان إلى تغيير هذا العام » ولكن لا بالسبيل 
الذى يسعى إليه العلم » فالعلم ينحو LAT‏ إلى الأمام سواء ء بنظرته التجريبية 
أو الرهانة + ليحقق بذلك موقفا جزئيا من SLI‏ يخضع للتطور والتفیر 
والحركة .. Cf‏ الفلسفة فطريقها يدور حوطا > دوران الرحى : 
باختلاف عصورها وتباين حضاراتها  UE‏ كما تتحرك الأرض حول 
محورها . فالشکلات الت تتفحصها الفاسفة ليست بالحديدة قطعا . 
پل هى نبع قديم للتجربة الانسانية > وغايتها تكوين إطار ميّاسك 
منطق وضزورى من الأفكار العامة التى تسمح لنا بأن نفس كل عنصر 
من عناصر SLL‏ » ونستعرض الأشياء البادية الدارجة بالذات ۰ سواء 
من حولنا أو فى محالات آبعد مدى فى كوننا الكبير هذا ! 

Lol,‏ تحدد الاشارة إلى آننا استعنا Lal‏ فى بناء هذه المواقف الى 
نقدّمها اليوم بعض محوثنا ومؤلفاتنا السابقة الي حاولنا من خلالها أن 
نصوغ مَعلما نحدد فيه طبيعة هذه الفلسفة إزاء تلك المواقف : على 
اختلاف ميادين العرفة وتباين شعبا .. فكان اختيارنا من بين حنايا 
وثنايا هذا الفکر الاسلامی العملاق الذى وسع الدنيا ووسعته الدنيا : 
يوم كان ومن ونومن حضارته معه مه أل الإنسان ف هذا الکون جوهرة 
فريدة YY‏ ولاشبيهء بل هو «عَملة» نادرة لاتتألق سيولتها ولا 
يأ أكلها ولا تتنامى. قوتها إلا فى ظل حرية الفکر » وحرية القول : 
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وحرية العمل - تلك القولات الثلاث التی يندر تحققها فى مسار زماننا 
هذا . الس* الصیت والردئ السمعة ۱.. 
ری متو ستکون العودة إلى الاصل ٠‏ إلى النبع الذى لا یب 
ولا بغيض . ذلك الذی آشرق منه نور العقل فأضاء واستضاء › فلا 
الارض بسنائه . وآشرقت السموات بمشكاة « فيا مصباح » لا ینطفی 
نوره : ولا يندثر لالاژه . ولا gt‏ آواره ۱ .. 
نها . حقا . أمنية کل أنصار العفل » وأنصار العدل ۰ وأنصار 
الجال . فى کل زمان وق کل جيل . 
والله الموفق إلى الصواب» 
جعفر آل ياسين 


© نظو عل OF‏ 
الکندی 


١‏ لنقف بادی دی coy‏ وقفة قصيرة عند المج الذى سلکه 
الکندی رت ۲۵۲ه) فى تقسیمه لوضوعات الفلسفة . لیکون هذا 
مدخلاً لعرض أفكازه ونظرته العقلانية نحو الکون .. حيث نجده قد 
سل التقسم اليوئانى القديم الذى يفرع هذا العلم ( أعنى الفلسفة ) 
إلى «نظری » وه عملى »- فلأول منپیا بسایر طبيعة النفس 
العقلانية . ویسایر UN‏ طبيعة النفس الحسية . والنظری یتجزا إلى 
قسمین : ماهو فائق للطبيعة » وماهو فى الصنوعات الحادثة . باعتبار 
of‏ هناك أشياء لا تفارق المادة لارتباطها الميولانى با . وأشياء أخرى 
تقوم بالادة وقد تكون مفارقة وغير متصلة . وأشياء لا صلة ها بالمادة 
إطلاقا .. والأمور الب لاتفارق الادة يدعوها الكندى بالحسمانيات . 
والتى لا صلة ها بالهيولى يدعوها بالإلهيات . ومن أمثلة الأخيرة أفعال الله 
والأمور Il‏ لاتتفوم BAL‏ کاللفس الإنسانية . 

وأما القسم العملى فيرتبط بتطبيقات جزئية تعلق بالفضائل . وبا 
هو نافع وحیر للإنسان فى أفعاله الذلقية كافة . 

وأا ماکان » فق pT dle‏ نجد الفياسوف يقسم هذا العلم إلى 
قسمین : فلسیی من جهة ویضع نحته الرياضيات والطبيعيات والولهيات 
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de)‏ الربوبية ) والأخلاق والسياسة . ودینی من جهة أخرى ويضع 
تحته مسائل التوحيد وأصول الدين وطريقة إفحام المعاندين ۱.. ولا 
حال للشك فى of‏ هذا التقسم متأثر بالاتجاه الكلامى والاعتزالى عند 
الکندی . 

وفى حال النظر إلى التخطيط النبجی الذی قدمه الفیلسوف نلحظ 
تباین وجهات الحكم مع موقف المعلم الأول ارسطوطالیس ف تقسيمه 
للفلسفة وموضوعاتها oY‏ حيث يؤكد الكندى على ضرورة البدء لعلم 
الرياضيات قبل عل المنطق - والقصود بالرياضيات هنا الحساب 
وافندسة والموسيق رالفلك - by‏ حجر الاساس al) ob‏ لكل طالب 
معرفة  OY‏ الفلسفة TL‏ هى Jo‏ الأشياء محقائقها » وهذا لا يتحقق 
لا نیج رياضى استتباطی لا نسلك فيه طریقالوقناع أو الس , 

ولبس من ریب فى ان منبجيته هذه تحذو من الناحية الشكلية 
على أقل تقدیر- حذو المدرسة الاسكندرانية » ولكن الفیلسوف كان 
أكثر جدة وابتکاراً من سابقيه » محيث يدفعنا:هذا الرأى ال افتراض 
Uf Of‏ يوسف أدرك عناصر الارتباط فى البناء الفوق للرياضيات 
' والمنطق » فجغلها أساساً لدراسة الفاسفة 9 . فى الوقت الذى لانشك 
فيه أن المعلم الأول هو الواضع الرئيس نا نسمیه بالمنطق الصورى فى 
لغتنا العاصرة ۳ » ولكن الکندی كان LA AST‏ منه وأكثر التزاماً ب 
(التعلمات)- المقصود بقولنا هذا: إن الكندى أخضع النطق 
للرياضيات ولغتها الرمزية » كبا هو عليه الخال فى زمانتا » بل نعنى أن 
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الفیاسوف العربى كان الرائد الذی جعل من الریاضیات اساسا لكل 
العلوم » وواکب بینها وبين النطق . ومن هنا كانت طریفته 


وعند تحديده لطرائق التعلم نجده يجعل العلم الرباضی أولاً فى 
le‏ » ولكنه الأوسط فى الطبع . ثم Je‏ العلم الطبيعى ثانياً فى 
التعلم . ولكنه الأسفل فى الطبع . وعلم الإلهيات ثالثا فى التعلم . 
ولكنه اولا فى الطيع !. فكأن هذه الموضوعات فى منبجیته تترتب على 
مرحلتين : WALT‏ فوقية تعتمد طبيعة العلم مخردة عن علائقها الحزئية ‏ 
والأخرى تطبيقية تعتمد طرائق العرفة التى ينبغى للانسان الفيلسوف أن 
يحذو حذوها . 


وف ضوء هذا الموقف لانعدم الإشارة إلى الوسائل والغايات التق 
دفعت بالفيلسوف الكندى إلى تبنى SU‏ الرياضى الذی بسطنا . 
SHU‏ حرى أن يكون صورة صادقة للاتجاه العلمى فى عصره . بما 
عرف عنه من مصنفات فى هذه الحقول ؛ وعا تصور وأدرك من مفاهم 
العدد الریاضی ( بعد أن قزر فكرة التناظر فى الأعداد المتسلسلة وبين 
للعدودات  )‏ فن فكرة الواحد أدرك العنصر الرياضى البحت الذی 
يعطى للواحد صورته الطلقة الحرّدة التى لايمكن ها أن تتعدد » OY‏ فى 
تعدّدها تصبح معدودات مادية » بينا هی فى ( الواحد ) انحرد لا OSE‏ 
تکرارها أو مضاعفتها أو إضافتا . فكأن الكندى ينتزع فكرة الواحد 
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مستقلة عن af‏ صلة مرتبطة بارکب من الأشياء » کی حصل من 
تقریره هذا على الدلالة المطلقة للواحد الحق الذی یتصف بصفة الفاعل 
الاصیل | .. 


وکا يقول الدکتور زکی نجیب Moye‏ ,کانت الطريقة 
السائدة بين الفلاسفة أجمعين .. أن یتخذوا .من منیج العام الرياضى 
نموذجا . ومادام العلم الرياضى قاما على استخراج النتائج اليقينية من 
مسلات مفروض فيها' آنها يقينية أيضأ » محکم كونها حقائق تراها 
البديية رؤية مباشرق ‏ إذن فقد انجلی الطريق أمامنا » وهو أن نبدا 
دائماً من حقائق أولية بديبية , ثم نستخرج منها مايلزم عنها » وبذلك 
نضمن اليقين ابتداء ووسطاً وانتهاء .. ؛ 

؟- ول مرحلة البحث عن حقائق الأشياء التى تزاوها 
الفلسفة ode ۰ ۲٩‏ الاستفسار الآن عن البناء الطبيعى الذی تصوره 
الفیلسوف. فى نظرته العقلانية نحو الکون ... 

يتمسك الكندى بالفكرة اليونانية التى اعتبرت الأرض فى مركز 
الكون » كرية الشكل ثابتة ر لابثة ) فى مكانها » تحيطها كرة الماء » ثم 
انطلاقاً إلى الخارج » كرة الهواء وثمّة كرة انار ؛ طبقاً لطبيعة العناصر 
فى خفتها وثقلها وسرعتها وبطتها . وفى النطوة التالية تأتی الأفلالك ابنداء 
من فلك القمر حتّى الفلك الأقصى الذى ليس خارچه خلاء أو 
ملاء !.. أو بالأخرى لامكان ولا متمكن . والأفلاك هذه تتحرله 
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حركة دائرية ‏ تدور حول نقطة ثابتة هى مركز العام » وعا أن حركة 
الث“ تكون محسب طبيعته أو تركيبه > محیث تکون الحركة البسيطة 
للجم البسيط » والركبة للمركب ۰ وتكون حركة الرکب بحسب 
العنصر الغالب فى تركيبه » فلابدٌ أن تكون الأشياء الحتلفة فى الحركة 
مختافة فى الطبيعة والكيفية الغالبة عليها . وأن يكون للفلك تبعاً لذلك 
طبيعته التى تالف طبائع العناصر الأربعة > OY‏ حركته دائرية فهو 
لاحمل صفات العناصر الأربعة : فهواليس محفیت ولا ثقيل ولا حار 
ولا بارد ولا رطب ولا يابس !,. وإذاكانت العناص ركائنة فاسدة فى 
بعض أجزائها ۰ OB‏ الفلك لا يعتريه کون ولافساد ولا نمو ولا نقص 
ولا استحالة سوى الحركة المكانية » بل هو ثابت الحال بسيط 
الطبيعة ) دام الحياة بالشخص وان كان tole‏ لاله مبتدع ابتداعا عن 
عدم ككل شىء سوى الله . ولأنه مركب من هیول وصورة فهو 
حادث ... هوكائن حى ناطق مير » برئ من قوى الشهوة والغضب » 
متحرك حركة مؤثرة فى العام الأسفل" . 

وحركات العالم الأسفل متعددة » فتها الحركة المكانية اللازمة لكل 
جرم ( جسم ) ۰ ومنها الحركة اللامكانية وهی على عدة أصناف : ما 
اضمحلال Lily‏ نقص ‏ ولا کون وإمّا فساد » واما إستحالة وم 
انفعال . وجمیع هذه الحركات تترتب فى إطار موحد ضمن نظام SE‏ 
دقيق لا عبث فيه ولا اتفاق وتسودها القدرة البدعة لجميع الأشياء . 

وتنضاف إلى تلك الحقيقة » حقيقة أخرئ هی أن العام حدث فى 
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نظر الکندی . LOE‏ ( ضربة واحدة ) حدوثاً مطلقاً وابتدع ابتداعاً فى 
غير زمان . من علة فاعلة قادرة . والمقصود بالابداع عموما هو مجاد 
شئ غير مسبوق بمادة ولا زمان » وهو يقابل التکوین لکونه مسبوقا 
بلمادة . والتقابل بینپیا تقابل التضادٌ من حيث كونبها وجودیان . أو 
الاحری إن الابداع - بلغة الکندی الفيلسوف : « إظهار الثئ عن 
لبس » ۰ أو إيحاد شی من لاش" . باعتبار of‏ الحكم قد لاتستوی به 
عدمية سبق الادة أو الزمان مع دلالة الابداع ۳ . 


Ly‏ لامشاحة فيه Of‏ الکندی يسجل هنا مؤقفاً جديداً فى الفکر 
الفلسق عند العرب . يتحدى به مقومات الفكر الیونانی التى ميضت 
على دعامتين أساسيتين : أولاهما أن الثئ لایکون عن عدم مطلق وان 
الأشياء pad‏ بنظر اضافی فحسب OY.‏ طبيعة العدم تحول دون قبول 
مطلق العدم بدون ترجيح . لذا اعتبر عدمهم مبدأ عرضياً يضاف 
للمبداین الرئيسين ( امبولی والصورة ) .. والأخرى تعتمد قاعدة أن 
الواحد من حيث هو “oly‏ لا بصدر عنه الا واحد ‏ هذه القاعدة الى 
بقیت Le‏ بارزا من معام الفكر القديم والوسیط . 


وعلى aT‏ حال فنحن نعتقد أن موقف الکندی موجه فى الاصل 
صد الصورة التى آدرکها الفکرون السلمون عن فلسفة أرسطوطاليس 
ونظرية قدم الحركة وقدم الزمان الذاتيين . م ظنّوا أن dal‏ الأول هو 
القائل الحقيق مدا الموقف !.. 


والکندی هنا يتبنى ذات الاتجاه الأرسطوطالى Mla‏ على مبدأ 
التناهى لكل ماهو موجود بالفعل . ey‏ قاعدة أن الجسم والزمان 
SL,‏ مرتبطة الوجود لا يسبق أحدها الاخر . ولكن النتائج والغايات 
تتباين بين الطرفين من حيث أن أدلّة الحدوث Shel‏ عند الکندی 
تنبض على وجود فاعل على مقرون بفعله الأصيل . 
وعوداً إلى قاعدة التناهى التى تمسك بها الفيلسوف » نجدها تستند 
فى تنظيراتها على بديبيات رياضية ومنطقية من جهة . وعلى قياس 
lb‏ من جهة آخری .. حيث يقرّر الكندى. أن المقدمات الأولى 
الواضحة والعقولة والتى بغير توسط هی التالية : 
(1) إن كل الأجرام التى ليس منبا شىء أعظم من شىء متساوية . 
(ب) إن الأجرام التساوية أبعاد مابين نهایاتها . واحدة بالفعل 
والقوة . 
)>( 2 الحرم ذا SUS‏ لا نباية له . 
)2( إن الأجرام shall‏ إذا زید على واحد منبا جرم كان أعظمها . 
وکان اعظم مما کان من قبل أن بزاد عليه ذلك ارم . 
(ه) إن کل جرمین متناهبی العظم إذا جمعا کان الحرم الکائن Le‏ 
متناهى اليظم » وهذا واجب فى كل rat‏ وکل ذى عظم . 
رو) إن الأصغر من کل * شيثين متجانسین » بعد الأعظم منبیا أو بعد 


بعضه , 


)3( ان کل جرم لا نباية له فإنه إذا فصل منه جرم متناهى اليظم . 
Op‏ الباق لما OF‏ یکون متناهى العظم ٠‏ وما لا متناهی العظم . 

(ح) الحرم المتناهى العظم . ٠‏ فإنه إذا زيد عليه المفصول منه التناهی 
العظم . كان الحرم الکائن عنهما متناهى العظم . والذى كان 
عنبیا هو الذى کان قبل أن يفصل منه شىء لا متناهى العظم . 
فهو |ذن متناه لامتناه وهذا خلف . 

رط ) إذاكان الاق لا متاهیالیظم :فلا زد عليه ما أذ منه 
صار أعظم ممًا قبل OF‏ يزاد عليه أو مساويً له . وهذا Cae‏ 
أيضاً 


وتحدّد المقدمات الرهانية السابقة الأصول التالية: فكرة التساوى 

وفكرة الزيادة وفكرة التجانس وفكرة التطابق . وتؤدى فى النباية إلى 
القناعة المنطقية من الناحية الصورية لا الرياضية . من حيث أن الحرم 
الوجود بالفعل متناهياً . وينجرٌ ذلك على العالم نفسه !.. وكنتيجة لما 
أشرنا إليه من کون الجسم والزمان والحركة مرتبطة فى الوجود ولا يسبق 
أحدها الآخر. تكون قاعدة الدليل لاحقة لفكرة الزمان والحركة 
وتناهیپما ابضاً . محیث of‏ مالا نباية له لا يتحقق بالفعل ۰ ويعود العا 
فى غباية الشوط حا tbo‏ متحركاً دفعة واحدة" . 


وما تنبغى الإشارة إليه هو التأكيد على الثباين بين نظرة أرسطو 
ونظرة الکندی نحو هذه الأصول : فالأول منبا يذهب إلى تحقيق 


\4 


الاثنيئية فى فكرة التجوهر الطبیعی فیصفها رسماً بالميولى والصورة . بينا 
الثانى يضع فى منبجيته جواهر خمسة هی : الميولى والصورة والکان 
والزمان وا .. ویقم الرابطة الوجودية بين هذه الخمسة بسبيل 
لا قبلية فيه ولا بعدية ٠‏ باعتبار ot‏ الحركة تبذل والتبدل مدة . والزمان 
مدة تعد‌ها الركة aS Hy ert ٠‏ والزمان لا سبق بعضها بعضاً 
ومن جهة أخرى فان الكندى محاول أن بوحد بين الصورة وعنصرها 
تخلاف العلم الأول الذى لم يحد ‏ حتى بالإضافة إلى عاله etl‏ 
التغیر- وحدة عضوية للصورة مع مادتها . وهذا at‏ ذاته يعد تحاوزا 
واضحاً GY‏ ارسطوطالیس . ويعتدرمن ابتکارات الکندی وأصالته 
رغم اتفاقه فى الأسس مع آراء المتكلمين فى الإسلام !.. وأا ما کانت 
براعة فيلسوفنا الکندی فى هذا الحال . فنحن لانتفق معه فى دعاوة Ol‏ 
مالا نباية له Gis‏ بالفعل » لأن الفکر الرياضى لایفترض هذا 
التنظیر ولا يفره وغذر الکندی فى رأينا هو ail‏ استعان عنهجین 
متباينين هما الفلسفة » وغل الکلام ولکنه + GHG‏ » كان مخلصاً فى 
وسائله وغاباته . 

*- وتمضى مع ألى پوسف- بعد أن اطلعنا على نظرية فى بناء 
العالم نستفسر عن العلة لهذا الكون . فنجده يفترض علتين: إحداهما 
قريبة والأخرى بعيدة . الأولى منهیا هی الفلك الاقصی والثانية هی 
( الله ) .. ويعود الفلك الاقصی بالنسبة لله وكأنه ‏ کا فى تصورنا - 
ا محال المغناطيسى بالإضافة لقطب المغناطيس › فلولا ذاك لما انجذب 


۲ 


لیه. ولولا هذا ا نحرك VE‏ وفى دعوی الفیلسوف بتأثير الفلك 
الأقصى على العالم وأنه العلة القريبة له » ما يدفع بالباحث إلى 
الانپار لموقف الکندی . هذا الموقف الذى لم يكن فى الحسبان !. 
ولكن فيلسوفنا يتدارك هذا الرأى الحرئ لیقول : إنأكل ذلك يحدث 
بقدرة الله الذى منح الفلك هذه الاستطاعة فكان وجا علة قريبة 
للکون - وهذا التدارك وضع الكندى : فى محال جديد آخر غير احال 
الارسطوطای باعتبار Of‏ لله هنا dle‏ فاعلية مباشرة لهذا العالم . بينا 
ad‏ له العلم الأول لا يباشر شيئا أ من الأشياء بشکل فاعلى حقيق خملا 
تأمله لذاته أو عشقه ها . فكأن الإله الأرسطوطالى نرجسی 
الطباع | .. على عکس له الکندی فهو وحدوی الصورة . ذو 
جروت على كل شئ ٠‏ سواء کان بسبیل مباشر أو غير مباشر . لا 
الفعل الحقيق هو لله دون ساثر الکائنات . 


وهذا الذی قزره الفیلسوف لابؤدى- كا نعتقد- إلى دعاوة أن 
هناك وشائج قرب بين موقف الكندى وه نظرية الفيض » وان هذا 
التدرج العلى صورة ab‏ ۱.. أقول فى دحض هذا الرأى: إن 
الكندى يضع الإرادة أصلاً فى الفعل الإلهى . بينا تنتنى الارادة- 
بهذا الفهوم - من نظريات أصحاب الفيض . 

وعند النظر إلى الاطر الفلسفية الى قدمها الكندى مخصوص 
علاقة الله بالعالم » نجدها مسربلة بصيغة عقائدية عميقة . على الرغم 


۳۱ 


ما قدمه الفیلسوف من صور رياضية وعرفانية فى هذا التنظير مؤكداً 
على Of‏ الطبيعة ae‏ أولية لكل متحرك ساكن » وأنها هی الشىئ 
الذى جعل منه الله العلة والسبب میع الأشياء المتحركة الساكنة 
حسب حرکتها ٩۱۱‏ فكأن الطبيعة هی الفاعل لجميع هذه التغيّرات فى 
عالنا القائم .. ولکنها تفعل كل ذلك بإذن الله وتصدر عنه بفعل 
إبداعى غير مسبوق لا بمادة ولا بزمان !... وتلك . لا ريب . 
مفارقة واضحة بين الكندى dally‏ الأول بل المشائبة اليونانية على 
العموم . وليس فى هذا الحكم مايدعو إلى إجحاف أو زراية بلمعلم 
الأول . WY‏ نعتقد Of‏ النهجية الى سلکها أرسطوطاليس لا تشوما 
شائبة شين من الوجهة العلمية . فى بنائه المنطق الذی شاد فيه نظرية 
العلم ما يجعله تراثا للعثل الانسانی لا ينضب .. LO‏ نجده من 
تضارب لديه . سواء ما كان فى نظريته عن SEL‏ الأول الرئ عن 
المادة . أو تمسكه باحرکات Sued}‏ والخمسين أو السبعة والاربعین ‏ 
فلا حال لمطعن فيه رغم ظاهرة الإشراك فى الصورة التى أراد !. 
أقول: ليس فى ذلك مايضير؛ لأن العقل العالم المتفتح قد يخضع 
لبعض التناقضات . يحدث ذلك فى كل عصر وق كل مصر : منذ 
عرفت الإنسانية رجاطما الممتازين ‏ اذكر هذا فى تعقيب ما وجدته 
لصديقنا الدكتور محمد عبد افادی أبوريده ی تعليقه له على 
أرسطوطاليس ۳۳" ومحاولته الحادة فى تجريد المعلم الأول من كل 
فضل . واعتبار مذهبه الفكرى « مفككا . لا يمتلك رباطاً جامعاً 


۳۲ 


فهو شیه بمغامرات نظرية يقوم بها العقل الطبیعی ۱. » إن حكم 
صدیقنا الفاضل يحمل كثيراً من القسوة الب لا اجد ميرّراً ها . سواء 
فى اليج أو التنظير اللذين سلكها آرسطوطالیس .. وأخسب OT‏ المعلم 
الأول لوجد فى الرحلة التى عاصرها الكندى الفیلسوف لقال أشياء 
كثيرة تفوق ما قاله الكندى فى عصره !.. Uy‏ ماکان . فالأمر يحتاج 
إلى وقفة جديدة لتقييم الطرفين الرائدين . نرجو أن يتحقّق ذلك فى 
القریب العاجل من دراستنا القارنة القابلة , 


۳۳ 


© رتم سطوره Lal‏ 


الفارابى 


6 - ولنقف الآن ‏ بعد وقفتنا القصيرة عن الکندی - مع الفارالي 
تفحص رؤيته الحديدة نحو الانسان ونظرنه للبناء السیاسی 
والاجتّاعى - ولست أجادل فى اد لفیلسوف فى هذا JA‏ مؤشرات 
تقليدية وتوفيقية وتحليلية . تصدر جميعها متلبسة روحاً عقلائية 
هادئة » مشوبة fot‏ من الغموض أحياناً أو الاضطراب تارة . ولکنبا 
تنحو دائماً إلى طبيعة الاخلاص فى بناء الفكر الحديد » نازعة إلى 
تحفیق التعادل بين (الاصل) و (الصورة) متأثرة بالخليط الذى نقله 
الناقلون عن الغرب. » وبالروح .العقائدى الذى تبناه الفیلسوف ف 
منحناه الشخصی الذى اختار . 

۷ عاصر الفارانی - خاصة فى بغداد- مرحلة سياسية عصيبة 
كانت تنو بشتی الصور الأساوية المؤلة ذات العف الدينى والعنصری 
والطبتی » مصحوبة بصور من القتل السپاسی ذهب ضحینا حموعه 
من الناس بضمنیم بعض خلفاء بنى العباس ممن كانت تتنازعهم 
الرغبات الفردية والاتجاهات المتبايئة » فكان أحدهم لا بتورع من 
سفك الدماء جهاراً » أو الاستيلاء على أموال الرعية باسم الشريعة 
والسلطان ! بل اندفع أحدهم إلى سمل عینی قريبه من بى العباس 
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تشفياً به أمام الناس . وترك آحدهم جلة الخليفة المقتدر بالله مقطوعة 
الرأس » مرمية على قارعة الطريق | .. 


كل هذه الصور الشاذة الظالة ۰ مصحوبة بانحرافات كانت تعانيها 
الخلافة فى دار السلام من جراء خروج جيوب متعددة على الدولة . 
لت العوامل الداخلية الى حفزت الفیلسوف إلى التفكير فما سيقوله 
عن دولته التى رسمها » رغم OI‏ صياغاته هذه الدولة كانت مطلقة غير 
محددة باذج أوصور واقعية لعصره . بل ساقها سوق الفنان الذى 
بيدف إلى قيام الصورة فحنب . ولا يهمه أن يكون الأصل غير 
Jalen‏ ولا متواز مع ضربات الريشة gl‏ آراد » بل يكتنى بالحدة 


والسكون معاً . 


ولم تكن تلك الإرهاصات العنيفة المتوقعة الى عاش خلافا 
الفارایی لوحدها gt‏ أثارت فى نفسه كوامن النقمة ARE‏ » بل هناك 
مؤشر pT‏ ركان فى تصورنا أعمق ثرا فى نفس أل نصرء ونعنى به 
الإسلام ذانه . حيث وجد فارقاً واضحاً - فى حال التطبيق - بين 
الشكل والضمون ۰ by‏ كانت توقعات الحكم تسبح فى أحلام من 
مثالية الإسلام وعدالته لم يعر ها » فما pal‏ ورأى ؛ على تحالات فى 
الحكم الذی مارسته الدولة ۰ بل تباينت الغايات مع الوسائل . ومن 
هنا سنجده یتجه ( یع تأثير العامل الخارجى ) إلى فكرة ( العدل والقم ) 
منظورا البا فى ضوء عصره لا فى صورنا العاصرة - فشتان بين تلك 


۳۷ 


وهذه - وانطلاقه هذا متأت » فى رأينا » من الانحراف الدینی عن 
جوهر العقيدة الحديدة » فكلاهما دفعاه إلى تبنى هذه الافکار فى قيام 
الدولة المديئة) الفاضلة . محيث يكون رئيسها نبياً وفیلسوفاً وإماماً . 

وإذا نظر للموضوع من A‏ اجناعی معاصرء أمكن القول أن 
UL tall‏ كان ہد من وراء فلسفته السياسية والاججّاعية هذه تست 
اتجاه ایدیولوجی معيّن اختاره متأثراً بأوضاع محتمعه وظروفه الخاصة . 

۵ - تلك عوامل داخلية . وهناك عوامل خارجية ترتفع تأريخياً إلى 
ما نسميه بالمدرسة الأفلاطونية الوسيطة التى كانت معروفة فى القرن 
الثانى للميلاد. وكانت ذات شبه بالاتجاه الارسطوطالى الذى عم 
خلال عصر الأمبراطورية الرومانية ‏ وقد وصلت مأثورات هذا العصر 
مترجمة إلى اللغة العربية واطلع Gale‏ الفارالي واختار منها ما يصلح 
محاولته بعملية (توفيقية ‏ تحليلية) لعب الاجتهاد الفردى دوره الكبير 
فمبا _ ولا يمكن الاشارة إلى هذا العامل الخارجی دوت ذكر ثلاثة کتب 
لأبى نصرء ذات أهمية واسعة فى هذا الحقل هى ۳ . 

۱- فلسفة أفلاظون . 

۲- تلخیص نواميس أفلاظون . 

۳- فصول منتزعة ( الفصول الدئیة) . 

يضاف الا کتاب ily‏ لابن رشد هو شرح جمهورية آفلاظون . 

ولعل أ كثرما ont‏ الباحثون فى هذا امحال هو إيحاد علاقة عضوية 


YA 


بين جمهورية أفلاظون ومدينة الفارایی الفاضلة » محيث یندفع بعض 
میم إلى البالغة . فيعتبر عمل uf‏ نصر يكاد يكون SB‏ عن AS‏ 
الجمهورية بشكل مباشر OM Bea‏ .. ولسنا ‏ إزاء هذا الوقف- من 
دعاة العُلركى FP‏ ان نم نصر تأیره بالعوامل الخارجية حلال مرحلة 
jal‏ الحضارى . ولكننا ٠»‏ لغرض توضیح رانا > نضع الصورة ف 
إطارها الناسب ها ۰ دون of‏ تتحرف إلى جوانب الافراط أو Jay‏ 
1 لمكم على أعال الفیلسوف : فديئة الفارالى الفاضلة أقيمت 

» وعادلة‎ thle نشدت فكرياً لاجل الإنسان الفرد ء فهی منذ قيامها‎ ae 
La pl بالضرورة صلحاء عادلون .. بينا مدينة انلاطون‎ a 
الافراد فا خضعون لتریبه معينة ثابتة غير‎ Of معکوس ماما من حيث‎ 
وبصلاح الأفراد تصلح الدينة ( فهى عادلة بعد الم - وفرق‎ ٠ متغيرة‎ 
مدينة الفارابى هنا تخضع للحركة‎ OY . ولاشك بين الموقفين‎ 
رغم سکون إطارها الخارجى » والامر مخالف فى الدينة‎ 110 ally 
كليبما بنطلقان‎ ol الأفلاطونية. . .. ولكن العنصر امع بين المدينتين هو‎ 
من موقع مثالى - رغم آن مثالية المدينة اليونانية تفوق بكثير مثالية‎ 
الدينة العربية + ؛ بينا الالتقاء يتم على قاعدة ( الوجوب ) ؛ : بمعبى ما جب‎ 
» أن تکون عليه الدينة الفاضلة  وهو بناء .فى نظرنا فوق فى الحالين‎ 
يدرك بعضه بدلالته الاججّاعية فى هو کائن وقام ف الضارة الى‎ 
. عاصرها كل من الفيلسوفين‎ 

مع التأكيد هنا بأثنا نميل إلى ان محاولة الفارابی لا بمكن نقویها 


۲۹ 


من الحهة ( الثالية) أو الجهة العملية التطبيقية) فحسب No‏ طبيعة 
الحضارة التى نشأ of‏ نصر خلافا لا نحتمل تفسیرا كهذا التفسير لأنها 
قامت على أسس من نظريات الإسلاميين وفرقهم . وكانت تلك 
بدورها تستمد عناصر أفكازها من روح الإسلام . با وجدت فيه من 
نزعة اجتهادية وتأويلية » ولکنها رأت فى طريق التطبيق القائم عندئذ 
ما الف هذه التزعة . كا بسطنا من قبل . فكانت سورتبا الذهبية 
تنزع دائماً إلى تثبيت العود إلى الإسلام الصحيح . سواء كان فى 
الحكم أو الاجعاع . مستوحية فى ذلك عقيدتها المذهبية لکونبا هی 
الا صدق الذى تدور فى رحابه کل طرائق الحكم . ماکان منه مثالى 
الاتجاه » أو sole‏ البناء » وتنتبی جميعها إلى عنصر واحد فى دعواها 
هو «الاسلام) . 


تلك فى نظرنا طبيعة العصر » ومن هنا فلیست الثالية أساساً رئيساً 
فى مأثورات gf‏ نصرء بل إِننا نجد أن فيلسوفنا هازج بين طرفين منهیا . 
واستيدف الوسط بينبيا . تطبيقاً لقواعده الأحلاقية والسلوكية . وقد 
نجده يتطرف فى ناحية . ويستقطب فى أخرى . ولكنه فى کل أولك 
ستمد طبيعة الفكرة من عقيدته . وهذه سمة نطلق علا دلالة الاجتباد 
العقلى الي أمتاز مبا عن غيره من فلاضفة العرب .. فاسمعه يقول : 
وفكا أنه جوز للواحد منیم على أن بغیر شريعة قد شرعها هو فی 
وقت : BY‏ رأى الأصلح تغييرها فى وقت آخر . كذلك الغابر الذى 


ve 


يخلف الاضى له أن يغيّر ما قد شرعه الماضى . OY‏ الاضی نفسه لوکان 
مشاهدا للحال لغير رياد 

cl وهو يخطط نرب‎ «Hah بضع افراي فى أصوله‎ -١ 
الفاضلة . ضرورة الاجمّاع أولاً بغية التعاون والعمل على تحقيق‎ 
الحاجات الى تفتقر إلا اطاعة وضرورة الناموس أو التشريع الوحی‎ 
. به . کی يقود الیاعة إلى الصراط السوى » ومحقّق فضيلة العدالة‎ 
فالتعادل بين الطرفين'لازم ۰ للوصول إلى الحتمع الفاضل فى اليلة‎ 
الفاضلة ... والنظام فى الدينة أساس رئيسى > حيث يتدرج على شكل‎ 
صور‎ gl Golf iste » جدل صاعد يتطلع فيه فيه الأسفل إلى الأعلى‎ 
العام العلوى . کی محدد مركزه الذی من أجله وجد هذا التنسيق وهذا‎ 
النظام . وليس فى إمكان إنسان هذه المديئة أن عکث فيها عضو‎ 
- مشلول الحركة لا يعمل ولا جد . بل ينبغى عليه فى طبيعة النظام‎ 
وجوده من خلال ما بقدمه للمدينة ولرئيسها الذی يتل قة‎ pe أن‎ 
ومعتولا بالفعل» وله من‎ Stic «فصار‎ [Red قد‎ sy. اشرم فيها'‎ 
متخیلته ما یستوعب به جمیع آفراد مدینته الکبری » یٹ هی‎ 
. الأحرى بلغت غاية الکال‎ 

وهدف الرئيس هو أن تشمل السعادة کل فرد من أفراد هذه المدينة 
الفاضلة . سواءكانت هذه السعادات تخضم للكم أو الكيف على حد 
سواء . وسبيل الوصول إليبا هى (المعرفة) » GY‏ الطريق الذی يؤدى 
إلى Capt‏ على النظام الكونى العام . 
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ومحصّلة الاجغاع فى الدينة هذه هی قیام الصداقة بين أعضائها . 
فتولد فيم عندئذ ينابيع احبة . وتقودهم إلى السعادة الحقة الى 
يبحثون عنها . وستکون الدينة خالية من الشرور والائام ومن العبودية . 
حيث ستسودها الوحدة العالية . وتعلوها حركة العقل الدائب العامل 
لصالح المراعة قاطبة .. وبذلك يضع الفارایي اول خطوة تقدمية فى 
عصره ۰ مؤكداً Of‏ هذا الترابط الاجغاعی فطرى ف الأفراد . لاهم 
يحتاجون إليه فما نیبم کی يحصل شم الکال الذى لأجله جعات الفطرة 
طبيعية فى الأفراد ! .. 

Uf‏ الأنواع الأخرى فرفوضة ومفروضة معا : OT‏ کونبا مرفوضة 
فذلك لبعدها عن فكرة التعاون الاجیاعی العادل . وما كونب 
مفروضة OSG‏ الحتمعات القائمة لا تخلو من الانحراف والالتواء .. 
وكنتيجة لهذا » تظهر تلك الأصناف والفئات من الحتمعات الضالة 
والمضلة ٠‏ فتکون كأنها مفروضة حکم طبيعتها المنحرفة .:.. والأمثلة على 
ذلك هو زغم الزاعمين Ob‏ الاجتاع GLIM‏ يحدث بأسباب منها 
النفعية المستغلة » ومنها القوة والقهر » ومنبا صلات الرحم والقرلي . 
ومنا التصاهر أو التعاهد أو التحالف » ومنا المشاركة باللسان والتجاور 
فى السكن » أو التشابه GEL‏ والشم الطبيعية ۳۱ .. وجميعها- فى 
رأى الفيلسوف ‏ لا تژدی فى حقيقتها إلى الاجمّاع القصود . لاأنبا 
مفتفرة إلى طبيعة العدل الذى عتاز به محتمم المدينة الفاضلة . ذلك 
الحتمع الذى يضم الإنسانية جمعاء » محققأ فكرة الدولة العالمية الق 
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سك .| Gilat‏ : متطلقاً ف whe‏ الأول من روح الإسلام 
بالذات OY.‏ الإسلام » كدين سماوى , لاحدود جغرافية له » Lily‏ 
هو للمعمورة جميعاً - ومن هنا ob‏ الدينة الفاضلة ينبغى of‏ تسود 
العام تحقيقاً لفكرة الاسلام فى الشكل والضمون .. 

Tf,‏ ماکان » OP‏ هذه الدينة تكون أشبه ما تكون . بالبدن 
الاسایی الذی پتمتع بالصحة والسلامة › وتعمل جمیع أجهزته عملا 
دائبا Gory‏ للحفاظ عليه .. والفارقة بين البدن party‏ المديئة 
الفاضلة Sf.‏ الأول أفعاله طبيعية Glo‏ آفعال حتمم الدينة فإرادية من 

حيث Of‏ « الدينة الفاضلة تشبه البدن الصحيح الذى تتعاون أعضاؤه 

كلها على تمي حياة الحبيوان Jey‏ حفظها عليه . وکا أن البدن أعضازه 
عتلفة با الفطرة والقوی » وفيها عضو واحد رئيس وهو القلب ؛ 
واعضاژه تقرب مراتمبا من ذلك الرئيس » وكل واحد منها جعلت فيه 
بالطبع قوة يفعل بما فعله إبتغاء لما هو بالطبع غرض ذلك العضو 
الرئيس . . م هكذا إلى OT‏ تنتبى إلى أعضاء تخدم ولا براس أصلا .. 
وکذلك المدينة أجزاؤها dake‏ الفطر متفاضلة الحيئات ۲ . 


والفارایی فق نظرته هذه يتبنى موقفاً طبقياً واضخاً i‏ يتصف 
التنظم الصاعد عمرداً لا بالتزتيب BY‏ . ومنطلق الفيلسوف فى 
موقفه هذا مؤشر لطبيعة عصره . 

7 ثم Gl‏ دور نحديد أجزاء المديئة حيث نتوزعه فئات خمس 
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من الناس حصرها الفیلسوف على الوجه التالى : 
( أ ) الأفاضل « وهم الحكاء والتعقلون وذوو الاراء فى الأمور 
الهمة . 
(ب) حملة الدين وذوو الألسئة > وهم الطباء والبلغاء والشعراه 
واللحنون والکتاب » ومن st‏ راهم وکان فى عدادهم . 
(ج) القدرون 6 وهم الحسبة والهندسون والاطباء والنجمون . ومن 
مجری راهم . 
)>( احاهدون « وهم لقاتلة والحفظة ومن Se‏ منم . 
زه) وأخيراً الاليون » وهم مكتسبو الاموال فى الدينة . مثل 
الفلاحين والرعاة والباعة » ومن جرى مجراهم . 
ولست مبالاً إلى Of‏ هذا الرأى فى أجزاء الدينة وتقسم طبقاتها هو 
مأثورات الإسلام على الفارابى - بل هو أقرب إلى روح الأفلاطونيات 
الوسطىا .. 
Ul‏ رؤساء هذه الدينة ومديروها فهم أربعة أصناف Lal‏ رسنشير 
إليهم عند الكلام على صفات رئيس المدينة .. وفى کل جزه من أجزاء 
المديئة يوجد رئيس لا رئيس فوقه من أهل تلك الطائفة . وفيه من هو 
رئيس لمن دونه ومرؤوس لمن فوقد . 
وتتناستق الأعال فى المدينة تناسقاً عملياً جاداً » tat‏ يقاس العمل 


۳ 


بغايته ونفعه . وصفة التعقل فى صاحبه وإتقانه لصنعته . ویأتلف 
أعضاؤها تالف تام يرتبط بروابط الحبة والعدل وأفعال الخير » وتجتمع 
كلها لتحقيق فعل الفضيلة الذی ميدف إلى معرفة الانسان والعالم 
وعلاقته بالموجود الأول . ومتى اتفقت اراء أهل المدينة حول هذه 
الأمور حَفت الدينة سعادتها المطلوبة ! .. وأهم صفة من تلك 
الصفات هی (العدل) ‏ حيث نقسم خيرات المدينة المشتركة على 
جميع أهلها . والقصود عند الفياسوف بالخيرات هی السلامة 
اد والکرامة والراتب وسائر الأمور الأخرى - شبية با قاله 
أفلاطون فى كتاب النواميس ... ومن ثم ob‏ لكل عضو فى المدينة 
نصيباً lly‏ حسب استمهاله . والنقص والزيادة فى هذا النصيب جور 
وخروج على العدل : أمّا النقص فجور على صاحب الحق ٠‏ وم 
الزيادة فجور على آهل الدينة أنفسهم ! .. 
وينبغى على كل فرد أن بفوض إليه صناعة واحدة يفرد بها . 
وتكون هذه الصناعة Ui]‏ فى صنف الخدمات العامة ۰ أو فى فئة مرتبة 
الرئاسة . ولا يُسمح بزاولة أكثر من عمل واحد . لأن فى تعدّد 
الأعال ضرراً إجتاعياً يضعف طببعة الاختصاص فى الصناعة 
الواحدة . ويؤدى إلى سوه الاختبار مع فقدان الوقت الخصص 
للعمل الواحد على حساب العمل الآلحر. ويستحسن أن لا يترك فى 
الدينة من لا بمكنه بوجه ما أن يقوم بشىء من الأعال النافعة فيبا . 
وف الصورة البى يقدمها الفيلسوف هنا مؤشرات نحو AST‏ على 
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الاختصاص وأشميته وهو أمر يلتزمه الباحثون فى العصر الحديث ‏ 
بالاضافة إلى ذلك OF‏ مدينته تبدوكأئها خالية فى العاطلين والاتكالين . 
وهی AST‏ إنسانية من الدينة الأفلاطونية الى تتصف بالقسوة By‏ 
نحو هؤلاء البائسين 

te 3 uf‏ عن أموال الدينة فهى معدّة أصلا للطوائف الذين 
ليس من شأنہم أن يكسبوا مالا . كحملة الدین والکّاب والأطباء 
وذومهم › 0 لأهمية هذه الفئات فى نظر الفارالىي . 


ومن طريف ما يقرره الفيلسوف فى محال طبيعة المدينة الاجيّاعية . 
هو أن الساكن النيعة والقلاع الحصينة تولّد فى الإنسان ملكات امن 
وا نوف OL,‏ على خلاف ما نجد عليه أصحاب بیوت الشعر أو 
الحلد أو الصحارئ ... فكأن من أسباب الخور والضعف فى رأی 
ul‏ نصر السكن الرفيع الماد . لذا وجب على ( مدير المدينة ) أن يراقب 
أمر السكنة والساكنين bee‏ ۱۱ .. 

والطريف الأخر إً ن لحك at‏ طبيعة المتزل اجّاعياً فيحصرها فى 
أربعة حدود : زوج وزوجة ۰ وموی وعبد . ووالد وولد . ii,‏ 
ومقتیی .. والذی يدير هذه جمیعها هو رب النزل الذى منزلته منه 
منزلة مدير الدينة YTS‏ . من حبث إن « الدينة والنزل قياس کل واحد 
منیا قباس بدن الانسان .. OB‏ الراس والصدر والبطن والظهر واليدين 
والرجلن قیاسها من البدن قياس منازل الدينة من الدینة ٩۳۲‏ 
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وتتفاضل الدينة فى الندمة الاجاعية والرئاسة طبقاً لا فظر عليه 
أصحابها من آداب وأعراف- والرئيس هو الذى یرب هذا التفاضل 
حسب استثبال کل واحد لرتبته » سواء كانت رتبته محسوبة على الخدمة 
الاجياعية أو فى نطاق رئاسة الدولة ۳۳ ... والفارالى یقدّم هنا صورة 
ظليّة U‏ نسمیه فى العصر الحاضر القدرات والواهب واخحتلاف الأفراد 
فما . وضرورة توجیه هژلاء إلى مواهههم النی تؤدى إلى الإنتاج الاحسن 
للمدينة وحتمعها . 

4- )356 على ely‏ إلى الحديث عن رئيس هذه الدينة ومدبرها 
ومسيّر دفتها والفوذج الأول لها حيث نجد أن الفيلسوف يضع دلالتين 
أساسيتين لهذا الغرض ٠‏ هما : أن fads‏ على الرئاسة بالطبع فيكون معدا 
ها أولاً » Of‏ يكون at‏ وملكته الارادية قادراً عليها Git‏ . ومبذا 
يستككل (هذا الرئيس ) كل صفات الإنسان الحق > فيصير عقلا 
ومعقولاً بالفعل ‏ وتعود نفسه تستق فعلها من العقل الفعال » مع قدرة 
لسانية لديه على جودة التخبل وحسن الإرشاد إلى بلوغ الغاية 
والسعادة » تواكبها قوة بدنية للقيام بكل تلك الأعال ۱. فهذا- كا 
بقول الفارای - « هو الرئيس الذى لا يرأسه إنسان آخر أصلا . وهو 
الإمام » وهو الرئيس الأول للمدينة الفاضلة » وهو رئيس الامة 
الفاضلة ۰ ورئيس المعمورة من الأرض كلها" » - ويغرق الفارالي 
هنا فى خیاله الثای بما يبعده عن واقعية أفلاطون فى رئيسه 
الفياسوف ۱.. ولعل للفارالي عذره . لأنه استقى الموقف من عقيدته 
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نف کی اورده Shi‏ ف كتايه 0 اراء امز ا الدينة الفاضلة . 
هو 1 ,۱۲۲ . 


جه شرت 


۱ -هأن یکون تام الأعضاء . قواها مواتية أعضاءها على الاعال 
انی شاا أن ke os‏ . وی هم پعضو ما من اعضائه عملا 
بکون به . فاتی عليه بسهولة . 
of‏ . یکون بالطبع Le‏ الفهم والتصو لكل ما يقال له . فيلقاه 
نیمه عل ما بقصده py fill‏ حب GM‏ تسه 
۳ - أن يكون جيّد الحفظ U‏ يفهمه ولایراه ولا بسمعه ولا يدركه . 
وباطملة لابكاد ینساه . 


۳۹ 


و UL‏ يكون جيّد الفطنة ذکیاً » إذا رأى الشیء بأدنی دلیل فطن له 
على الحهة التى دل عليها الدلیل . 

ه Of‏ يكون حسن العبارة » يؤاتيه لسانه على إبانه کل مایضمره 
إبانة تام . 

Of ۹‏ يكون he‏ للتعلم والاستفادة  «Doin‏ سهل القبول » لا 
aly‏ تعب التعلم > ولا شذیه AS‏ الذی ينال منه . 


۷ ان یکون بالطبع غير شره عل ر لا کول والشروب والنکوح و 
متجنا cut‏ للعب » ومبغضاً للذات الكائنة عن هذه . 


۸ ان یکون Le‏ للصدق وأهله » مبغضاً للکذب واهله . 

و _أن یکون كبير الفس Leo‏ للکرامة » تکبر نفسه بالطبع عن کل 
مايشين من الأمور . وتسمو نفسه بالطبع إلى الأرفع 'منها . 

. يكون الدرهم والدينار وساثر أعراض الدنيا هيّنة عنده‎ fv 

١1-أن‏ يكون بالطبع le‏ للعدل واهله › مخضا للجور والظلم 
وأهلها . يعطى النصفة من أهله ومن غيره وحث رعلها ) . 
وین Syd‏ حل به اور مؤائياً لكل مايراه حسناً وجميلاً .)3( 
Of‏ يكون عدلاً غير صعب القياد » ولاجموحاً ولا لحوجاً إذا 
se‏ إلى العدل ‏ بل صعب القياد إذأ ذعى إلى اخور وال 
القبيح فى الحملة . 
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۲ أن یکون قوی العزية على الشی الذى بری آله ينبغى أن يفعل . 
جسورا عليه » مقداماً غير خائف ولا ضعیف النفس . 


تلك هی جاع ما آراده الفارالي الفیلسوف من" صفات لرئیس 
الدينة المطلق وإمامها العادل - ولقد شعر » وهويضع هذه الصفات . 
أنه من العسير أن تتوافر فى إنسان واحد كل تلك المميزات « ولذلك 
لايوجد مَنْ قطر'على هذه الفطرة إلا الولحد بعد الواحد . والأقل من 


الناس [.. » 


4 - سوال برد على المناطر فى هذا احال . فحواه مدی الأثر الذى 

تركه أفلاطون على الفارابي فى صفات رئيس المدينة ؟.. نحن لانشك › 
بدا > من OF‏ الفيلسوف السام اطلع على مأثور صاحب الأكاديية فى 
وصفه Slat‏ الفیلسوف الق 6 ولکتنا لا نجد مورا للقول ob‏ مادکره 
الفارای من هذه الخصال هو نقل مباشر عن أفلاطون ۲۲۳ . GSN‏ 
غضون هذه الصفات تأثرات واضحة بالرواقية من جهة » ووشائج بينة 
لصفات الامام عند الشيعة من جهة أخرى . يضاف إلا اجتهاد نظری 
oF‏ يصوغه الفارایی اختراعاً من ملابسات عصره . ومن ثمّة OW‏ 
الفارالىي يصنع اساسا أصيلاً لرئيس الدينة الفاضلة وهو کونه أن يفطر 
بالطبع على اثنتى عشرة حصلة كا بسطنا من قبل بينا يربط أفلاطون 
بعض تلك Sled‏ يعشى العرفة الى يتزع صاحما بطبيعته إلى البحث 
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عن الحقيقة .. وفرق بين أن يفطر الرء عليها بالطبع » وبين التزوع — 
محرد النزوع الما !.. 

هذا من جهة . ومن جهة أخرى OR‏ رئيس مدينة أفلاطون 
الفاضلة إنسان اكتسب العرفة بمن 353 ودراسة وطول أناة ۰ بينا 
رئيس مدينة الفارایی لا يكون كذلك OY‏ معرفته UG‏ على الحذس 
٠. py‏ ولا يختار من قبل fal‏ المدينة » باعتبار أنه هو ( مختارٌ) 
بطبعه الذی فطر عليه ؛ ومنصوص عليه من قبل الناموس . فلا حال 
للقول إذن ot‏ الفارای أبعد فكرة الانتخاب › لأنها غير واردة فی 
Adres‏ أصلا | .. 

Uf,‏ ماکان . فالتخطيط الذی رسمه الفارایی للمدينة الفاضلة أقل 
طوبائية Ce‏ فعله افلاظون فى عصره ۰ ذا قيس الامر إلى فكرة 
التطبيق - بل انا نمجد فى الغارالى وشائج قرب مع نظریات الاسلام فى 
الحكم . رغم حدة نزوعه نحو مواقم التفويض الالهى فى التنظيم 
والتنسيق . مصحوباً بدلالة الالتزا م بالفطرية والعصمة معاً » ولكنه بق 
عند حدوده تلك لم یتخطها ۷ ومن هنا كان الموقف 
نظرياً . قفقد بسبب هذه الصفة عنصر الاستمرار.. ويرجع بعض 
الباحثين ذلك إلى عوامل الانحراف الذى لمق التعلم والنصوص وأدّى 
فى allt‏ إلى الثروج على الأصول المازمة للدين الحديد 


والذى أريد قوله هنا : نی أخالف Hf‏ الذين محاولون دفع 
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الفارایی إلى ساحة الخيال احض فى بنائه لدینته الفاضلة بغية وضعه 
وأفلاطون فى عرية واحدة تتجاوز فى Whe‏ مفاوز اليل والنبار ۱ .. 
فليس الفارایی كذلك ۰ رغم الصور النظرية التى أوضحناها سابقاً . 
4+ +¢ + 

۰ - تلك هی نظرية الفارای ف الدينة الفاضلة igi.‏ ماهی 
صور التقابل odd‏ المدينة ؟ . . اه ما يلغت النظر حقاً ما ad‏ عليه 
الفيلسوف فى هذا التخطيط المعاكس . حيث تستوى لديه الصورة 
الخارجية والداخلية » فيسحب من الزمن القدیم مات الحكومات 
غريبة عنا جعلها متقابلة لما أراده فى aby‏ المدينة الفاضلة ... على الرغم 
من أن كثيراً مما نلحظه فى محاولاته تلك يصبغ بصبغة جديدة أحياناً . 
وأحياناً ده متأثرا بتبار العصر الذی عاناه . ومن هنا فنحن AST‏ ميلا 
إلى اعتبار صور المدن المضادة عند الفيلسوف أقرب واقعية فى التخطيط 
مما هی عليه فى مدینته الفاضلة. . Of,‏ ماکان Ob‏ منابعها الدقيقة هذه 
تبقى غير واضحة المعالم . حیث ينيسر إرجاعها إلى أفلاطون أو غيره ‏ 
فهى فى تصورنا خليط خریی وشرق معا بع Sil‏ صوغه » هذه 
الصياغة الى نسّقها وحدّدها وکتفها وأرسلها بشكلها النظرى . 
وسائل للایضاح أو بيئات للوقائع وصورها . أو إثباتات er‏ ۳ 
الحكم أو ذاك . متناسياً ‏ عن اختبار - (عطاء مژشرانبا ودلائلها 
الثبوتية ی عصر من العصور أو مکان ماعل وجه هذه الأرض wel‏ 
وقد تكون هی متحققة فى كل زمان وی کل مكان !., 
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بری الأستاذ روجبه آرنالدیز ۲۹ « إن الفارالى الفيلسوف المسلم قد 
فكر هنا ( وهو يخطط لنظامه هذا ) بالعارك العنيفة التى أثار غبارها 
الأمويون وأنصارهم ۰ حين اتهموا أثناء تسنمهم BIL‏ بالفسوق من 
جانب أتقياء المؤمنين » - ولانجد مابقف حائلاً دون اجتهاد المستشرق 
الذكور . ولکننا نضيف إلى ذلك of‏ الفارائى استوح Lal‏ طبيعة 
عصره بالذات الذى عاناه فى دار السلام . وقد أشرنا إليه سابقاً - 
ولعل هذا يبدو واضحاً حين نعم أن البرنامج الزمنى الذى نم فيه 
فصول وأبواب كتابه ( مبادی آراء أهل المدينة الفاضاة ٩۳۹‏ لا بتعدی 
العقد الأخير من حباته . حيث بدأه فى بغداد قبل مغادرته إياها , € 
أتمه فى دمشق عام ۳۳۱ للهجرة . وثبت الأبواب بعد ذلك ۰ وف عام 
۷ للهجرة أكمل الفصول .. 


وعلى الرغم من الكشف الذى قدمه الفيلسوف عن هذه المدن 
الخارجة على الفضيلة Up.‏ لا نجد علاجاً Lyle]‏ لاشحرافها سوى العود 
ثانية إلى القسك بالنظريات دون الواقع القاثم !.. 


۱ - لست أجادل هنا فى of‏ يكون الفارالى We‏ تارة وواقعياً تارة 
أخرى ‏ ولکن اقيقة تقودنا . من خلال كتبه . إلى وصف بارع 
ودقيق odd‏ المدن المضادة . استوحی فيه عناصر اجيّاعية ونفسية 
وخلقية ودينية وبيئية . لم يتيسر له القییز فيا بين أمرين : الأول- 
الطريقة الوصفية لطبيعة امجتمع .. والثانى ‏ الموسسة الاجاعية الى 
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ينبض علیہا انختمع . بل ساقها جمیعها Le‏ واحدة کی بظهرها لنا على 
سوه‌آتبا ونواقصها ی J‏ نظری لاوضاعها التى تسیر علیپا . 
وبتلخيص مبتسر يفتقر أحيانا إلى الایضاح والتریر .... ومها كان . 
Ob‏ عمله هذا لا ملو من ريادة انفرد با عن غيره من SARL‏ 
وف فحص تنظيرى لوقفه . تجده قد حصر هذه الدن . بشكل 
عام - 6 اربع شجموعات : 
رأ المدن الجاهلة » ووضع لتا مشللاتبا lal} iste‏ بستة ( والمقتصود 
بالدينة أو الدن الدولة اصطلاحا) - كا بلى : 
١‏ المدينة الضرورية . 
ou -۲‏ النذالة . 
۳- مديئة SA‏ أو الشقوة . 
6 - مديئة الكرامة . 
۵ - مدينة التغلب ۱ 
5 الدينة Se‏ ( أو الفوضوية ) 
(WY)‏ الديتة الفاسقة . 
(ج) المدينة البدلة . 
(د) Hall‏ الضالة . 
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وقدّم الفیلسوف فى الحديث عن تلك الدولة أو الدن فذلكة قصيرة 
تصف لنا جاعة من البشر لاعکن وضعها ‏ فى تصوره النظری - تحت 
فئة من تلك الفئات التى آشرنا الما فى اعلاه  UY‏ اخس من 
جميعها . فإعتبرها بيمية بطبعها . فهى ليست ( مدينة ) إطلاقاً تشبه 
من جهة الوحوش والبهائم . وتتسافد تسافد gtd‏ الأعجم . وتفترق 
فى طرق عيشها . فبعضها يسكن البرارى والقفار » وبعضها يأنس إلى 
جاورة المدن , وهولاء ينبغى آن جروا حری ell‏ : فمن كان ممم 
انس وانتفع به ی شیء س الدن i‏ واستعيد واستعمل کا تستعمل 
السيمة . ومن كان منهم لا ينتفع به . آو کان Hie‏ عمل به مایعمل 

ئر الحيوانات Shall‏ . وكذلك يتبغى أن يُعمل بم افق أن يكون 
من من أولاد أهل المدن يميا ۲۲ , 

هذه صورة واحدة قبستها للقاری مما قاله الفیلسوف فى فذلکته .. 
ul‏ التخطيط فندأ Ane‏ ف « المديئة ا حاهلة ۱ ورواضعها : 

ومفهوم المدينة احاهلة عنده یقوم على دلالة التعدد لا الانفراد . 
من حبث آنه استعمل هذا الاصطلاح وأراد به حموعة الدن التى أشرنا 
إليها ساب . ثم استقی نتائج تلك ليعبّر عن مکنون مابقصده بالجهل 
Less‏ حدده اصلا sl‏ فشدان السعادة وعدم معرفتها من قبل هله 
المدينة . وذهابا إلى آنها هی « سلامة الأبدان والیسار والقتع 
باللذات ٠‏ منطلقاً إنسائها نحو هواه مكرما ومعظماً , OY)‏ 


وأهل هذه الدينة ورواضعها مدینون باعتبار مایصطلح علییم من 
لفظ (المدينة ) وإضافتها ‏ ومن رواضعها الدينة الضرورية ۰ ویفصد 
بها مجتمع القناعة والتفريط با هو ضرورى وواجب لتسيير أود الحياة 
الضرورية من مأكل ومشرب ومسكن ومنكح . والتعاون على حقیق 
هذا الفط من العيش . وبطرق مختلفة . سواء ماکان على سبيل 
الفلاحة والرعاية والصيد واللصوصيّة . أو بوسائل أخرى . أو بواحدة 
منها .. وخحير أفراد هذا احتمم مر کان « أجودهم احتيالاً وتدبرً 
Lit,‏ فها يصل به إلى الضرورى من الوجوه التى ببا مكاسب آهل 


(A المدينة‎ 


ومن رواضع هذه المدينة الجاهلة أيضاً y‏ مدينة النذالة ۱ - وهی 
حتمع الافراط والاستکثار من الثروة والیسار . عا يفوق حاجة الدينة 
وأفرادها » بل حباً فى اکتناز الدرهم والدینار ه وأفضل هؤلاء عندهم 
أيسرهم وأجودهم احتبالاً فى بلوغ الیسار ... واليسار ينال من جميع 
الحهات الت فا يمكن أن ينال الضرورى . وهی الفلاحة والرعاية 
والصید واللصوصيّة . ثم المعاملات الإرادية مثل التجارة والإجارة 
وغير ذلك , "لفن 

وه ليجمّخ في SLL‏ فأتصور أن الفاراني يقصد من تكرار لفظ 
( اللصوصيّة فى النصّين السابقين عملية الغزو التى عرفت بها القبائل 
الابدة !. وكأن الحكيم محاول أن يعطى لنا عینات من LAT‏ القديم 
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استقی آصوفا من مسموع أو منقول . صاغة هو بلفته الفلسفية وخیاله 
الغارب "متزجا le‏ ثوراته الفكرية عن حضارة الیونان والرومان .. 


ونمود إلى الحديث عن راضعة أخرى هی ١‏ مديئة DE‏ » - حيث 
fe‏ محتمع اللذائذ الحسّية ما يتفق من « الشروب والاً کول والنکوح 4 
وبا بشي یل من الب Sly‏ أو ها معأ جميعاً . . والّذة ی هذه 
الدينة لاجل له ومن هنا فهى فى نظر أهل احاهلية « المدينة 
السعيدة » لأنها Gt‏ للفرد غبطته ما تواتيه من أسباب اللعب 
واللذات .. 


والرابعة من تلك الرواضع هی ١‏ مدينة الکرامة » - وهدفها 
SUL‏ والعمل على كرامتها بين احتمعات . وظهورها عظهر الماء 
والكبرياء فیا بين آفرادها . أو بين Al‏ الأخرى . ومظهرها مظهر 
الكرامة . ولكنبا تستهدف فى حقيقتها المثافع الشخصية . فكل فرد 
ميم بكرم الاخرین حسب ante ere Yl‏ ومنبا اليسار ومؤاتاة 
أسياب اللذة واللب وبلوخ الضرورى ف أقصى طرفیه .. ist,‏ 
السطوة والغلية جانياً كبيراً من الدينة . محيث of‏ صاحبا لاينال 
oy Xe‏ . وينال هو غيره بالمكروه تی أراد . وتعتير هذه الخال من 
أحوال الغبطة عندهم ‏ و« الأفضل فى هذا الباب بكرم أکثر» .. 
وكذلك يلعب الحسب والنسب دورين مهمين . لاد والحسب 
عندهم ... ان يكون آباؤه وأجداده إما موسرين . وإما أن تكون 
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aul‏ وأسبامها واتتهم كثياً . وإما OF‏ يكونوا غلبوا من أشياء 
كثيرة 0" » - ومن لم يكن له من حسبه أو يساره ما يؤهله لتيل 
الکرامة . فهو بعید عن مراكز الرئاسات والكرامات ۱. وأفضل 
الرژساء 3 تلك المدينة أولثك الذين « ينيلهم السار ولا يطلب 
البسار . أو ينيلهم اللذات ولا يطلب اللّذات . بل يطلب الكرامة 
وحدها والمدح والاجلال والتعظيم بالقول والفعل . » وقد محل الرئيس 
منهم على امال فيتفقه حاسباً أن ذلك هو الكرم والحرية ‏ أو قد يستولى 
على أموال خارج مدينته کی ينال بها الكرامة والمنفعة فى مدینته . 


ويميل الفيلسوف إلى اعتبار هذه المدينة تشبه من وجه المدينة 
الفاضلة خاصة إذا كان هدف الكرامات ومراتب الناس ينحو و 
الأنفع فالأنفع . ومن هنا فهى أفضل مدن أهل الجاهلية . ولكن إذا 
بالغ ناسها فى محبة الكرامة أصبحت مدينة الجبارين . ثم تنتقل إلى 
مدينة التغلب . 


oof‏ ماهى مدينة التغلب ؟.. هى فى حقيقتها مدينة القاهرين الذين 
لا بشهرون » erly‏ القصوی هی ( الغلبة ) il‏ ينالوتها بالنسبة 
للمغلوبين > وتتفاوثك عندهم الغلية d‏ ادف Sally‏ ۰ فتارة تکون 
حا فى سفك الدماء . وتارة رغبة فى اقتناء الال . وأخرى استعباداً 
للاحرین من بی البشر . . ورتب جتمعهم حسب اختلاف التفاوت 
عندهم ف تحقيق القهر والغلبة والاذلال ١‏ حى ان الواحد من المحبين 
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للغلّبة والقهر منى كانت له همّة أو هوی من شئ ما . ثم نال ذلك بلا 
قهر OLIN‏ ما على ذلك » أخخذه وم بلتشت ad]‏ 
وتتحقق هذه الغلبة لديم إما بطريق UA‏ أو امحاهرة . ولا Jog‏ 
الغلوب غيلة OY.‏ ذلك فى عرفهم لاینتبی إلى القهر أو الاستيلاء 
المطلوبين لأجل الغلبة ذاتها . وكأنهم بؤكدون فكرة ( المواجهة ) الى 
لاتضرب من خلف ولا تجهز على ضعيف ولا تسلب مغلوباً . ولكنبا فى 
الوقت ذاته تثبت المقولة المعروفة : أنصر Ws Deel‏ أو مظلوماً !.. 
وآخر هذه الرواضع بالسبة للمدينق. الجاهلة هى المديئة 
اللماعية » - والقصود بها أن یکون أهلها أحراراً بلا إلزام ٠‏ يعمل کل 
واحد منم حسب هواد > لا ance‏ مانم نع من خلق أو عرفب أو دين » 
فهى بالأحرى جتمع الفوضوية | . وتكون شر يعمهم و أن لا فضل 
لانسان على إنسان فى شئء أصلا ٠‏ - وا تعّددت أصوهم وطوائفهم 
ما هو متشابه وعا هو متباين » فيجتمع فى هذه المديئة ما كان متفرقاً ف 
الدن الأخرى . سواء ماكان خسيساً أو شريفاً « وإذا استقصی أمرهم 
لم يكن فيهم فى الحقيقة لا رئيس ولا مرژوس . » 
ومدينة كهذه ها النازحون . لانها تكون موطاً لتحقيق شهواتهم 
وهواهم . فيكثر سكانها بحيث يصعب تايز الغريب من القاطن . 
ويظهر فيها الحكماء واخطباء والشعراء من كل sere‏ ومن كل نوع . 
فهى جامعة لصور من الخير والشر معا !.. ويؤدى الانطلاق الب بين 
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قاطنيها إلى Of‏ تکون رئاسات مدنبا تُشْترئْ بالال . لأن لیس هناك من 
هو أولى بالرئاسة من بعض ... ویتمیز رئيسها مجودة الروية وحسن 
الاحتيال مع قدرة على تحقيق مارب وشهوات Jal‏ الدينة وسکانها - 
وان حدث OP‏ تولىا الرئاسة انسان فاضل اتفاقاً ٠.‏ فتکون نهایته ام 
اخم أو القتل أو التزاع معه باستمرار . ولا تدوم رئاسة فى هذه المدينة 
الفوضوية . إلا لأولئك الذين غلبت شهوائهم قواهم الناطقة . 
ويضرب الفارایی مثلاً على هذا فيقول : کا ot‏ ذلك فى أشراف 
اهل البرارى من الترك والعرب !. ب" 

تلك هی الدينة الحاهلة ورواضعها . أو جزنا رأى الفیلسوف فيا 
مستوحين موقفه من مأثوراته الفكرية فى هذا السبیل .. 

ot dye,‏ أخرى إلى مدنه الضادة - فأوفا الدينة الفاسقة الى 
بمثلها مجتمع الاخعراف الذى dy‏ الحق ویعرف موضعه ولکنه حید دونه 
ويبتعد عنه .. وجاعة هذه المديئة تعرف من الناحية النظرية آراء أهل 
المديئة الفاضلة . ولکنها لاتطبقها عملياً . ولذا فأهل هذه الدينة 
لاينالون السعادة أصلاً !. 

وتلى هذه المديئة . الدية المبدّلة التى انحرفت بعد إيمان . وضأت 
بعد بقين . فأصبحت أفعالها مخالفة لأفعال الدينة الفاضلة وخارجه 
عليها . 

tif‏ الدينة الضالة فأساس ضلاها تصور رئيسها الأول أنه يوحى 


لبه . فيخدع محتمعه بأقوال وخيالات بعيدة عن الحقيقة . رغم أن 
fal‏ المديئة يعتقدون GL‏ وبالعقول المفارقة وبالعقل الفّال . ولكن 
اعتقادهم ذاك فاسد ومنحرف وضال . 

ومن طريف مايضيفه الفارالي إلى هذه الصور الضادة للمديئة 
الفاضلة حديثه عن ( النوابت ) . أى الأشواك والحشائش الضارة الى 
تظهر فى المدينة الفاضلة ‏ ويقصد بذلك الناس الذين يضلعون دون 
مثالية الاراء الى تبناها فى تخطيطه العام لدولته العالمية .. ومن هذه 
النوابت أولئك الذين يصطادون المنافم والمكاسب لأنفسهم متظاهرين 
بالتقوى والفعل الفاضل . وهم فى الحقيقة متقنصين فحسب !. وملهم 
Lal‏ الرقة . من ال خارجين على الناموس الذين يحرفون الکلم عن 
مواضعه فیتتکرون لأقوال واضع السّنة . وسبب تحريفهم هذا هو سوه 
فهمهم وبلادة طبعهم وانغاسهم فى الضلال ... وفئة أخرى JES‏ 
تلك الأمور فتزيفها عند أنفسها وعند الآخرين . فيؤدى بها هذا إلى 
الحيرة . ومن ثمّة VD‏ ترى فما يُدرك شئ Gabe‏ أصلاً . وهؤلاء 
هم الأغار الحهلة . 

وماالذى ينبغى أنْ يفعله رئيس الدينة الفاضلة إزاء هذه النوابت 
الى تتطفل على محتمعه ذاك ؟... واجبه - کا بری الحکے - هو 
١‏ إشغاهم . وعلاج كل صنف منهم ما يصلحه خخاصة . ٠‏ [ها cleat‏ 
من المديئة أو بعقوبة ة أو حبس أو بتصرف ف var‏ الأعال وان é‏ يسعوأ 
له a.‏ 


ه١‎ 


۱ - وأخياً . اليس فما قزره الفيلسوف عن الدن المضادّة مایجلو 
لا . وبشكل ماء ذلك الضباب الذى اكتنف بعض الدراسات عنه 
حين ادّعو' اصحاما GLU SL‏ كان إمّعة لأفلاطون . يحذو نحوه حذو 
النعل بالنعل ؟!.. وقد تبين لنا مدى المطابقة والمفارقة بينه وبين 
فیلسوف اليونان . سواء فى المج أو فى المضمون ‏ وتلك وحدها سمة 
تضاف إلى العمق التاردغی المأثورات ألى نصر ف تراثنا العریی الخالد . 


ف 
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|خوان المرنا 


۲- أجل ٠‏ تلف وتوفيق وتو - تلك هی الصفات الکبری 
القی یرت .| جاعة إخوان الصفاء . حبث تسنی لافکارهم الفلسفية 
الى حملوها ودافعوا عنبا . أن تلعب دورها الواسع على الساحة 
الاسلامية . وبوسائل متعددة جعلتها متباينة الاوجه ومتشعبة الشارب . 
فکانت حقاً . كا قلنا . مدرسة تلفیق وتوفیق وتوثیق !.. 

وليس من اليسير أن محدّد الباحث موقفه المنبجى من رسائل |خوان 
الصفاء وخلان الوفاء وعقیدتبم Sal‏ & والمذهبية . لان al‏ ماحیره 
|عامهم المزدوج . حيث پذهبون إلى أن للأشياء ظاهرا غير باطنبا ٠‏ ما 
يدقع مهم نحو السّرية والکان- وهما أمران لايسهل کشفهیا كشفا 
(pads‏ .. ومن هنا سيكون شنا هذا edad‏ لدراسة موسعة فى المستقبل 
الثریب بعون الله . 

tt,‏ ما كان . فالتاريخ حدّد ظهورهم . كمدرسة فكرية . فى 
النصف الأول من القرن الرابع للهجرة . أى حوالى عام ۳۳4 - حيث 
كانت الدولة القائمة يومذاك تعانى أزمات حادّة من الضعف: وسوه 
التدبير وقلة العون : ما اضطرت . على أثر ذلك . أن تخضع للانقسام 
فتوزعت قواها فى إمارات متباعدة يضمها معنوياً إسم خليفة بغداد 


of 


فحسب !.. وأدّتْ هذه الحال إلى قيام نوع من التناحر السیاسی بين 
الفئات الطامعة فى الحكم . انتبى . فى آخر الطاف . إلى إضعاف 
القری جميعها . واستيلاء العناصر الأجنبية على الدولة الفتية . 
فتمرقت" رقعتها GAL‏ منتشرة Bt‏ وغربا ٠‏ وتركت دار السلام 
قطنا الخلفاء مأمورين غير امرين !.. 

oF 33,‏ تلك الإمارات فى قلب الحضارة الحديدة : فكان 
البورييون فى فارش . ثم زحفوا إلى الغرب فضموا جزها كبيراً منه . 
وكان الحمدانيون فى الموصل . وامتد سلطائهم حى حلب الشهباء . 
وظهر القرامطة فى البحرين . وبرزت الدولة الفاطمية فى الشمال 
الأفريق لقند بعد حين إلى مصر فتحكمها وماجاورها Be‏ قرون . 

لم تغل تلك الانقسامات من منازعات فكرية وعقائدية وسياسية 
ادت إلى مطاحنات بالق تارة وبالسلاح آخری - وبقيت الحرب 
الكلامية سجالاً بينبم ٠‏ يتنابزون مها كتنابزهم ules‏ بالرمح 
والسيف !.. وكان هذا الجو المفعم بالاحن والضغائن سبيلاً لاحبا 
لظهور حركة إخوان الصفاء ر أهل العدل وأبناء امد  )‏ سواء فى 
البصرة وبغداد . أو فى أطراف من الدولة الاسلامية . 


وقد ارتسمت دعوتهم فى صورتين منظرتين على الوجه التالى : 


إحداهما اناه فلسنی واجتاعى واضح التلفيق .. وثانيتهما نزوة 
سياسية تلفعت نحت دعاوى فكرية فى الظاهر . ولكابا تبدف لغاية 


معينة فى الخفاء .. وقد تبلورت هذه النزوة فى موقفهم الحقيق من 
الأوضاع السائدة عصر ذاك ۰ وتمسكهم باتجاهات الحزب مرن 
9 مكل بالعلوبين misery‏ إلى أحقية الخلافة فى أصلامبم 

فى ذلك ام کانو ag‏ تظاهرت یذ الامر دون أن ne‏ ۳ 
7 الحدّد . بل [ننا نعنی نهم انتموا فعلاً إلى تيار سیاسی معروف 
حاولوا عن طر aa‏ الدفع بأفكارهم الاجبّاعية والفلسفية والسياسية إلى 
حنایا الفكر الاسلامی العام » نحيث كان لا مدلولها الخاص وان 
خفيت حفیقتبا على كثير من الباحثين والدارسين . 


وکان الغرض » كما يبدو لنا : من تأليف رسائلهم هو تحقيق الغاية 
الى أشرنا یبا من قبل . وسبیل من الرمز والإيماء . وبتلفیق وتوفيق 
بين المذاهب الفاسفية على اختلاف مشارما لبناء وإشادة مدينة 
فاضلة ۳۳ . محكها الاخوان أو yee‏ بالاحری أصحاءبا 
الشرعيون ... فنی الرسائل جوانب كثيرة تبرز فا الغايات التوضاه وهی 
متكلمة بأقنعة من الرموز والتأويلات . ومن نة تبدو- بعد دراستبا 
دراسة منبجية- ]| ظاهرة القصد بينة العام واضحة 
OY ala‏ .. أما مانلمحه فى الأسلوب الظاهرى منا . فهو 
يض . فى واقعة . على قاعدة تبناها إخوان الصفاء خلاصنا أن 
الفلسفة ايونانية والشريعة الإسلامية لو تمازجتا حصل الکال فى 
الأرض » OY‏ ظاهر الشريعة يصلح للعامّة . فهو دواء لاتفوس 


a 


المريضة أو الضعيفة . ما النفوس القوية السليمة فغذاؤها النظر الفلسق 
العمیق . 

۳ - وعود على بلاء نتساءل عن الاتجاهات العقائدية والفكرية الى 
تبناها اخوان الصفاء : وى أى ضعف تسلك تلك الیول ؟ . لیس من 
السهل » کا آشرنا سابقاً . الحكم القطعی والیقینی فى أمركهذا . خاصة 
ونحن أمام فئة تؤمن بظاهر للشر يعة غير باطها . sks‏ للكتاب الكريم 
Sy‏ النبوية ع رجا مها أحياناً عن مدلوفما عند الفرق الاسلامية 
الأخرى ‏ ولكننا » رغم هذا الذى نقول ۰ تمتلك بعض معالم المنحنى 
التاريخى الذى حاول ( الاخوان ) تسجيله ق تضاعيف رسائلهم : مما 
كان له الأثر الكبير على التابعين من أصحاءهم ومؤيديهم . 

لقد سلك التاريخ إزاءهم مسالك متبايئة . فهناك من ادعی أنهم 
من القرامطة . وآخرادّعى آنهم من العلوبين المتطرفين 6 وثالث سلكهم 
مسلك الإسماعيلية » ورابع أبعدهم عن جميع تلك الاتجاهات ‏ وف 
جميع هذه الدعاوی ظلال وبوارق تلوح فى أفقهم العریض ‏ وتدفع 
بالباحثين إلى محاولة التفكير فى ضمّهم إلى فئة أو عقيدة معيّنة محدّدة . 

وعند ADL‏ الوقت بدقة وإمعان وتبصّر نجد نحو من الاتفاق بين 
رسائل إخوان الصفاء والشذرات الاسماعلية » حيث تدفعنا » طبيعة 
التیج . إلى الیل نحو فكرة أن إخوان الصفاء كانوا فى الحانب العقائدی 
مجنحون ( فى ظاهر الأمر) نحو المذهب الإسماعيل » وبمثلون » إلى حد 


باه 


ما » cht‏ الفکری للفرقة ذاتها ‏ لذا فهم من أنصار « التشیع » 
عدلوله التارخی ٠‏ لا مدلول al‏ الإننى عشرى کا هو عليه فى العصر 
اخاضر © .. بل هناك من et‏ 07 مصطلح « الوصی » SU‏ ورد 
في رسائل الاخوان لم يكن معروفاً لدی أحد من الفرق الاسلامية سوی 
الإسماعيلية ۲۳۷ . ومن هنا فهم من أنصار هذا المذهب !... ولكن 
الواقع التاريجى هو أن التشيع معناه الدقيق ينض على القول -بذه 
Sil‏ 5 نظراً وعملاً ( أعنىر فكرة وصية الرسول رم ) لعل ۶( 
BILL‏ من بعده ) - وقد برزت هذه الدعاوة قبل ظهور الاإخوان با 
يقرب من ثلاثة فرون » مع مع تباین فى تفسير النص عند بعضهم RY‏ 
إلى نکرانه أو تحريفه . لذا فرأی الباحث الإماعيل عارف امر فى 
مؤلفه ( حقيقة إخوان الصفاء ) لا تضيف إلى الاخوان شيئاً جديدا . 
ولا تدفع ميم بعیدا عن الذهب الشار إليه .. 

ویکنی التبم مثلاً Of‏ بقارن بين رسائل الاخوان والشذرات 
الاساعيلية من الناحیتین العقائدية والفلسفية ليقف بنفسه على هذا 
الشبه احدد العام » النايع عن طريقة الدعوة والدعاة وسبل re‏ 
وانتشارهم فى أرجاء الوطن الاسلامی - على الرغم من of‏ ۷ 
الصفاء - من الناحية الشكلية ‏ تظاهروا بوضوح دعوتبم وتجنهم 
الغموض والامام . ولكنهم تتکبوا هذا السبیل إلى سبیل آخر اختلفت 
فيه flat‏ الدعوة الت يريدون . وكانت تلك محاولة فطنة وذكية مهم فى 
أن تظهر على شكل تلفيق من الذاهب الفكرية . مؤكدين ألهم 


۵۸ 


لا بعادون Lacks‏ من الذاهب . باط كان el‏ مق لأنث مذهيم 
( يتصدون الاتجاه الفلسنی ) یستغرق الذاهب كلها" ۱.. وهم 
من حبث يعلمون أولا يعلمون ‏ ضيّقوا هذه الثهجية وهذا الاستغراق 
فى تأويلات « باطنية » ظاهرها التسامح وخفیبا is‏ قيام الدولة 
الإسلامية فى ضوء عفيدتهم المذهبية ذائها .. وممًا يؤيد هذا السبيل أن 
دعاوة الاخوان استکلت آدواتبا فى عص ركان المسيطر فيه على الحكم 
لباشر فئة استأثرت بالتشيّم مذهبا . وأعنى بهم آل بويه . الذين 
استولوا على بغداد عام ۶4 للهجرة Ob]‏ خلافة الستکن بالله . وذلك 
بقيادة أحمد بن بوية الملقب بمعز الدولة . وقد تظاهروا بميلهم نحو 
الذهب الومامى ol‏ عشری بغية دفع عقيدة الإساعيلة المائمة على 
القول « بالإمام الستور » الذى لا بزال يرزق . فلا تجوز الخلافة لغيره 
.ومن هنا أبعدوا عن أنفسهم مطامع الفثات السياسية المعاصرة .. بينا 
نجد أن الإخحوان ‏ وفی ظل حكم آل بويه ‏ تنکروا للدولة الفتية . 
محاولين جهدهم تحقيق فكرتهم الأصيلة الى بدفون . 

هذا فى الحانب السياسى . يضاف إليه التشابه الواضح بين 
ماتذهب إليه الإسماعيلية من محاولة تطبيق المعرفة اليقينية للأشياء فى 
إسناد أصوطا ال العلم البوناتى ( والذى بظهر صدق هذا اليقين هو 
الإمام المعصوم ) وماذهبت إليه رسائل الأخوان أيضاً 9 . 


وعلى الرغم من UT‏ إخوان الصفاء هم جزة من القكر الباطنی 
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الأقرب جذوراً إلى النظرية الإسماعيلية . كا بسطنا من قبل فهنالك “ofa‏ 
Sy‏ أنهم تعتلفون عن المذهب Lele‏ خاصة 3 موقفهم نحو فکرة 
الإبداع . وجاء هذا الاختلاف من حيث إن الاخوان !۳۹ تمسکوا 
بنظرية الفیض فى صورتبا الاسلامية المنقولة عن الأفلاطونية.الحدثة . 
بينا نلمس فى الاسماعبلية ميلا واضحا نحو نظرية الابداع بدلالا 
المطلقة !.. أقول : لاضير فى الخالين . رغم تباعد طبيعة الوقفین 
منبجاً وطريقة . ولكن . ما يضعف حدّة هذا التباين کون إخوان 
الصفاء يمثلون بدرسة تلفيقية كما أوضحنا من قبل لمت إلى فكرها 
bial‏ متنوعة . لعتلف فى مصادرها ومواردها . منطلقة من 9 fon‏ 
اشتة هو واحد وان اختلفت صوره وضروبه ومناحیه ran ) OY.‏ 
الأبدية ) ترتكز على القول ob‏ جوهر الحضارات الانسانية كلها جوهر 
واحد لابتباين ‏ وهی فکرة راجت وشاعت فى القرن الرابع للهجرة . 
وکان ها تأثيرها العمیق على مدرسة الاخوان الفلسفية عصر ذالك . 


1 4  F# 


5- اما اسلوب الرسائل فیتمیز بالطرافة والعذوبة . مع 
مايواكب هذه أحيانا من ضعف ف التركيب اللغوی وتگرار ( بظهر انه 
متصود ) للأفكار والعبارات فى tnt‏ الرسائل بشكل عام ! . ولسنا 
ننعى على الاخوان هذه النقيصة فى رسائلهم . OY,‏ الدف الذى 
دونت" من أجله لم يكن للفاسفة أو fall‏ فحسب . بل لأمور خفية 


Se 


أخرى سبقت الإشارة یبا . ویدو Of‏ إحتلاف الاسلوب وتكرار 
الأفكار يدفع بالباحث إلى الیل Ob‏ مؤلق الرسائل لم يجمعهم بلد 
واحد بل کانوا بتباینون مسکناً ووطناً بين البصرة وبغداد . Cust‏ إذا 
كلف أحدهم التحدّث عن عام من علوم الأوائل آنی على أفكار نحدث 
bic‏ غيره ایض من مدونى الرسائل . ولم بلحظ جاعة الاخوان x‏ 
غضاضة بادی الأمر . ولکنیم فى تصورنا * لسوها أخيرا . فاندفعوا 
إلى فكرة الاختصار وجزالة الأسلوب . فکانت ( الرسالة الجامعة ) الى 
حاولوا تقدعها للفئة لخاصة من التعلمین . 

وضمن هذا الإطار العام الذی She‏ به الرسائل كا بسطنا . جد 
فها صورة رائعة للنقد الذاق والاجتاعى. متمثلا بانحا كمة الطويلة الى 
جرت بين الإنسان وبعض أنواع الحيوان صاغ الاإخوان من خلاها 
أكثر من نبج للفكر والطريقة . رامزين وهادفين إلى تعرية بعض 
حقائق الحياة السياسية الى كانت سائدة فى فترتهم .. فكانت هذه 
lim (USA,‏ صفعة لكل الظالمين . فى كل عصر وف كل 
مض )01( 

وأا ماکان الأمر. فن الإشكالات النبجية التى ثثار فى هذا 
السبيل . هی عددية الرسائل ‏ حیت تباشت الدراسات عنبا وتشعب 
الباحثون bod‏ وأحزاباً إزاءها : 

فن ناحية اللقد الداخل ,. نجد Of‏ الاحوان أنفسهم يتضاربون فى 


۱ 


تعدید العدد الکامل ها . فهناك ثلاثة موارد عبا : 
)1( مورد يدّعى أنها إحدى وخمسون رسالة !۲" . 
(ب) ومورد بدعی emer Oks LI‏ (4۲) ۱ 


زج ومورد تالت یدعی آنها [حدی وستول .. (۳:) 


: ناحية النققد الخارجى . فيتحدّد على الشكل التالى‎ uf 
(OV) عددها‎ Of رأ شذرات الإسماعيلية المتأخرة تشير تارة إلى‎ 
. ) وتارة آحری ( "اه‎ 
(ب) يشير القفطى فى تاره إلى آنها ( ١ه ) رسالة . ويشيرالتوحيدى‎ 
. رسالة‎ ) ٠١ ( إلى أنها‎ 
وإذا عدنا إلى إخوان الصفاء نجدهم قد أكدوا فى الرسائل أكثر‎ 
إحدى وخمسون . وذكروا حمس مرات‎ Ut من عشر مرات . على‎ 
نها اثنتان وخمسون  ولامبمنا كثرة ترديدهم عن عددیا , ولكن‎ 
رغم اضطرابه  يدفعنا إل القول . ولأول‎  اهميسقت‎ a oe 
COVy ينتّبى إلى‎ COW هی منشورة‎ IS) تعدادها‎ of. 
من ناحية‎ cl وعند ذاك مجوز لنا السؤال عن السبب الذی‎ 5-9 
النقد الداخلى . إلى اختلاف الاخوان فى ذكر الصحیح من تقسيمها‎ 
. العام ؟.‎ 
الحم أو الحزم . أن الاخوان‎ Le بظهر لنا . وبقناعة لا تبلغ‎ 


۲ 


اعتيروا لرسائل )01( رسالة فى حال حذف ‏ الرسالة الجامعة » من 
مجموعها . واعتيروها (OY)‏ رسالة فى حال ضم « الرسالة | الجامعة ۷ 
bal‏ - وهذا الاحتال الذی نری بدفعنا إلى ast‏ القول Ob‏ الرسائل 
کتبت بيد أكثر من شخص واحد ٠‏ مع الم بفرضية ناس الأم 
ند فقدت بعکم حدید العددية . .. ما ما ورد فى الحزء الثالث من 
الرسائل - والذی أشرنا إليه سابقاً ‏ وكونها ( ۷۱ ) رسالة . فلا نشك 
ail‏ من خطأ لاخ لا غير . وما ذکره التقدمون فلا دئیل عليه سوی 
السماع والتقل . حيث لم تكن طريقة النشر يومئذ سليمة ودقيقة كا هی 
عليه LOY‏ 


وأعود إلى الإسماعيلية كى نقف على ob‏ ذا الخصوص ert.‏ 
op‏ یدعی آنها (°Y)‏ رسالة لاعتبار ين : آولما آنها دونت ېدا العدد 
تيمناً بعك ركعات الصلاة الممروضة وما سبعها من النوافل مضافاً | إلا 
Coat a‏ للصلاة . فکون احموع (ov)‏ واعتروا النية Su gb‏ 
للرسالة اجامعة ... أما الثانى فيذهب إلى آنها دونت بعدد حروف اسم 
أحد انبم . وهو « عبد الله بن محمد » الداعی Lele‏ العروف 
بإدر يس بن ale‏ الدین . 

Shay‏ من Sy‏ میم آنها (er)‏ رسالة . معتمدا ذات التعلیل 


gut‏ ولکن باحتلاف الاسم . ٠‏ وتصدون يلك إمامهم أحمد بن 
عبد الله وف NU‏ فهم يعتمدون على حساب « الجمل a‏ وهو 


۳ 


Lye‏ من الحساب پجعل فيه لكل حرف من الحروف الامجدية عدد 
من الواحد إلى الالف على ترتیب خاص 142 . 

Lol,‏ فلا مخرج کون الرسائل ( 7ه ) رسالة عند الإسماعياية مضافا 
إلا الرسالة الحامعة . وهو الرأى الغالب لدمهم ‏ و(87) عند 
البعض مهم . . وروايات مؤرخيهم تتضارب ل 5 المساق . 

10 ذكرنا سايقاً ميلنا إلى ot Stet‏ الرسائل کتبت ودونت بقل 
أكثر من شخص واحد . وبالررات الى أوردناها سابقاً - والان تٌثار 
مشكلة أسماء الذين شاركوا فى تأليفها وتصنيفها . فهاهنا نجد أنفسنا 
إزاء رأيين متضاربين : 
الأول منبما يذهب إلى آنبا دونت بقام رجل واحلد من رجال 
الاساعبلية يدعى الامام أحمد بن عبد الله بن محمد بن إسماعيل . 
ألفها فى الرد على موقف للأمون وتأسده للاعترال !.. ویری اخرون ot‏ 
مؤلفها أحد الدعاه واسمه نور الدين بن أحمد .. ويذهب أبوحامد 
الغزالى فى ( منقذه من الضلال ) إلى تأبيد فكرة الأحادية فى تأليفها . 
وذلك فى عبارته gil‏ تقول : وصاحب كتاب إخوان الصفاء ) س 
والمقصود بالصاحب هنا الصنف . وذهب إلى ذات الموقف صدر 
الدين الشيرازى فى أسفاره . 
وأما الثانى فينبض على القول بأنها دونت بقلم أكثر من شخص واحد . 
ذكرهم القفطى فى تاريخه . معتمداً بذاك على ابی حيان التوحیدی فى 
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حدیثه عن زید بن رفاعة « الذی آقام بالبصرة زماناً طويلاً 6 وصادف 
با جاعة جامعة لأصناف العلم وأنواع الصناعة . منهم أبو سلمان محمد 
ابن معشر الیستی ویعرف بالمقدسى » وأبو الحسن على بن هارون 
الزنجانى . وأبوأحمد المهرجانى . وأبو لسن العوفی وغيرهم . 
فصحيهم وخدمهم . وكانت هذه العصابة قد تألفت بالعشرة وتصافت 
بالصداقة . واجتمعت على القَدُس والطهارة والنصيحة , ٠,‏ 


ويبدو من النص أن Th‏ هؤلاء الذين يذ كرهم القفطى كانوا من 
سكنة البصرة إلا زيد بن رفاعة فقد تنقل بينها وبين بغداد : وحل ما 
ردحاً من الزمن ليس بالقصير . وكذلك يظهر من حديث التوحيدى أن 
زيدا كان أكثر أولك نصیا فى الفهم والعلم والفطنة ؛ فاسععه بصفه 
فقول : Say‏ غالب 3 وذهن 3G,‏ » وبقظة حاضرة . وسوانح 
متناصرة . ومنسم فى فنون النظم والنثر» مع الكتابة البارعة ف 
الحساب والبلاغة وحفظ أيام الناس » وسماع للمقالات ؛ وتبصر فى 
الآراء والديانات » وتصرف فى كل فن : ما بالشدو الموهم ٠‏ وإما 
pgiall Wall‏ . وإمًا بالتناهى الفحم . ) 

وكانت البصرة يومذاك محجة الفکر ومنار المعرفة ۰ ففیها ظهرت 
التيارات والذاهب الفكرية الختلفة » وى UG‏ نشأ الحسن البصرى 
رت ۱۱۰ه) وواصل بن عطاء رت ۱۳۱ه) والنظام المعتزلى 
رت ۲۳۱ه) وأبو الحسن الاشعری (ANTES)‏ والحاحظ 
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رت : ۲۵ه) وغرهم كثير. فلا غرابة أن تکون هی أيضاً حلقة 
الوصل بين إخوان الصفاء ومرکزهم الذی إليه بهرعون . 


lly‏ مايذكره التوحیدی فى کتاب القابسات من أسماء كألى سلمان 
محمد بن طاهر السجستانی . al‏ زکریاء العمبری . ly‏ محمد 
القدسی . وی بن عدی . واسحاق الصابی . ومانی احوسی . وأیی 
العلاء العری- فهی فى رأينا لا ترتبط dele‏ ( |خوان الصفاء ) الذين 
تقصد هنا أكثر من ترادف الاسم مع سرية العمل فحسب !.. 


وميل الأستاذ عمر الدسوق "“ إلى ان أحداً من ( آل البيت ) قد 
شارك فى تأليف الرسائل واختيار موضوعاتها - وحن لانستبعد أن 
يشارك فى تدوينها من تسمی میم oll.‏ يكون أحدهم بالذات . 
col‏ احد الأمة الإثنى عشر. فأمر نستبعده OY‏ اصطلاح JT)‏ 
البيت ) عبارة بطلقها الشيعة على pl‏ العصومين ٠‏ فان كان القصود 
أحد هؤلاء AEM‏ : فالدعوی منقوضة Lat jG‏ أ لأن 1 اخر إمام حى توق 
عام ۲۹۰ للهجرة هو الحسن العسكرى (ع ) . وهو الحادى عشر فى 
سلسلة أنمة al Jal‏ . وإخوان الصفاء ظهرت مدرستيم حول ۳۳4 
للهجرة ٠‏ بمعنى aT‏ أن الرسائل ۸ تزا لف أو دون قبل هذا التاریخ !.. 
Gl‏ إذاكان المقصود بالقول هو الانتساب إلى آل البيت . فهو ضعيف 
Lal‏ لأن طبيعة الرسائل لانستوى مع نقاوة الفكر العلوى المعروف فى 
التاريخ . 
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وهناك مصادر إسماعيلية متأخرة تحصر أسماء موْلنى الرسائل 
بعبد الله بن حمدان . وعبد الله بن سعيد بن الحسينى : وعبد الله بن 
ميمون المعروف بقداح الحكة . وعبد الله بن مبارك .. وما يلفت النظر 
فى هذه الصادر نها اختارت ( العبدلة ) بداية لكل اسم من الأسماء 
بلا استثناء . حيث يدعونا إلى وضع أكثر من علامة استفهام حول 
الرواية ودعواها ! .. 


ولسنا جرم الان . بعد الذى قلناه . جزماً منبجياً كجموعة من 
هذه الاسماء دون أخرى . ولكتنا نميل إلى سلامة رواية ul‏ حيان 
التوحیدی الأولى الى أوردها فى كتابه الإمتاع والمؤانسة . أكثر من 
غيرها - مؤكدين مرّة آخری أن الرسائل دونت بيد أكثر من رجل 
واحد . tt‏ أى الحموعتين هی صاحبة السبق فى التدوين والتأليف . 
فنحن نميل hal‏ إلى SI‏ جاعة البصرة أقرب bey,‏ وفهماً وزمانا إلى 
طبيعة الرسائل . ويبقى الحكم القطعى واليقينى رهينة صدق الدراسات 
القابلة حول الإخوان tiny‏ 


وممًا لا يقبل الشك أنهم کانوا على أربع طبقات : الأولى قوامها 
الشبان الذين تتراوح آعارهم بين الخامسة عشرة والثلاثين . والثانية 
قوامها رجال تتراوح اعارهم بين الثلاثين والأربعين يبدأون بتلق AR‏ 
العالية والعلوم الدنيوية الأخرى . والثالثة قوامها ناس بين الأربعين 
والخمسين . وهؤلاء هم اصحاب معرفة الناموس الإلهى ( ومن هذه 
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الطبقة مؤلفو الرسائل ۱. ) - والطبقة الرابعة بعد الخمسين . وأولئك 
مزلم منزلة اللائکة المقربين . 

وفى لفتة تعليمية فى SLA‏ نفسه يشير إحوان الصفاء إلى أن إصلاح 
( الشائخ الحرمة ) صعب النال OY.‏ هؤلاء اعتقدوا منذ صباهم اراء 
فاسدة منحرفة لاسبیل إلى محوها أو تقويمها . فهم يتعبون المصلح ولا 
ينصلحون !. by‏ الشباب القوى . المتين العود . السلم البنية . 
الراغب فى التعلّم . الزمن باه واليوم الآخحر . الباحث عن الأسرار 
والبعيد عن التعصب - أقدر على تلق العارف الانسانية ومارستا . 
والاستمرار عليبا . والدعاوة لها ... وكأن إنخوان الصفاء هنا يقررون 
صحة قاعدة التعّود وتكرارها فى GHEY‏ والتربية والسلولك کی ينزع المرء 
La gs‏ دام حى یصل مرحلة أصحاب ر معرفة اللاموس » علماً وحكة 
وعرفاناً (A)‏ 

د O‏ فك 

VS‏ وننتقل الا مع الاخوان إلى رسالتهم الجامعة النسوبة للحكم 
dy ol‏ ( ۳۳۹۵ ه) ih‏ على إحدى وخمسين رسالة فى أربعة 
آقسام (**4.- ویکنی دليلاً على آنها ليست له الاطلاع على القدمة القيّمة 
محققها الدکتور جمیل صلیبا » مؤكداً أن نسبتها للمجريطى لا تصح . 
Of,‏ اسلومپا يساير کل السايرة أسلوب الاخوان . يضاف إلى ذلك 
الواطن الكثيرة التى پذ کر مبا إخوان الصفاء « الرسالة الجامعة » . 
وتذ کر الرسالة احامعة رسائلهم . 


“A 


ويحسن التأكيد هنا أن « الرسائل » لم تمرف فى بلد انحریطی 
( أسبانيا ) إلا بعد أن نقلها إليبا تلميذه الکرمانی عام ۵۸) للهجرة . 
أى بعد وفاة الأستاذ ٠‏ ولم يعرف عن الحریطی أنه رحل إلى الشرق 
وتعرف على علائه ‏ لذا فنحن نميل أيضاً إلى اعتبار « الرسالة الجامعة » 
من وضع |خوان الصفاء وترتیببم ٠‏ ولکننا لاندرى هل آنبا دونت 
بنفس الاقلام التى لفت الرسائل من قبل . أم بأنامل أخرى ؟.. هذا 
مايدعو إلى الشك . لأن الأسلوب ‏ على الرغم من مسايرته لإنشائية 
الاخحوان - يتميّز بالدقة والحزالة JEM,‏ .. ونحن لانتردد من القول 
al‏ كان للرسائل آهمیتا وتأثيراتها . سواء فى مشرق الأرض الإسلامية 
أو امغرسها ‏ وقضية تداوفا فى بلاد الأندلس مر لا مشاحة فيه » ولعل 
مايذكر من Of‏ راهباً فرنشسكانياً مه تورميدا سرق بعض رسائل 
الاخوان ونسها لنفسه ۲۹۳۱ . مايؤيد أن الرسائل كانت متداولة فى تلك 
الرقاع . ولكن IS‏ بسطنا من قبل بعد وفاة المخريطى . 

ما مايذهب إليه عمر الدسوق فى كتابه الذی أشرنا إليه فى 
التعقيبات . من أن الرسالة الحامعة عبارة عن محاضرات للمجربطى 
شرح فيها رسائل الاخوان . فامر لانقره ولا نأخذ به . ذلك لعدم 
ثبوت اتصاله بهم تاريخياً من جهة » ومن جهة أخرى لايمكن أن يكون 
الشرح ‏ والقصود منه تحميل التص أكثر من طبيعته الخصّصة له مع 
الإيماء والأمثلة والتوضيح ‏ ذا EM‏ الذى ظهرت فيه فصول 
الرسالة الجامعة ! .. وفوق هذا وذاك » OP‏ إشارة الإخوان المتكررة 
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للرسالة الجامعة . يدفع . ویشکل مقنع . نسبتها إلى غيرهم . 


-1١‏ ونعود ثانية إلى ألى حيان التوحيدى . حيث Wat‏ عن 
الرسائل ف کلام له مع مع وزير صمصام الدولة بن بويه ( عام (Aa‏ 
الدعر أحمد بن سعدان قائلاً له : « لقد رایت جملة منها . 

ثة من کل فن بلا إشباع ولا کفاية . وفیبا خرافات ae‏ 
وتلفيقات وتلزيقات .. . وحملت عدّة منها إلى شيخنا أبى سلمان المنطق 
السجستایی وعرضتا عليه : ونظر فسا یام واختبرها طويلا . م ردها 
علی وقال : : تعبوأ وما أغنوا 5 وتصبوا وما أجدوا . وحاموا وماوردوا . 
وغتوا وما أطربوا . ونسجوا oe ATG‏ تفلفلوا . ib‏ \ 
ae‏ ولايمكن ولایستطاع . ظنوا آنهم یکنم أن يدسا 

- التى هی علم النجوم والأفلاك والمجاض وللقادیر واثار 
ا والموسيقى التى هی معرفة النغم والإيقاعات ely‏ 
والأوزان . والنطق الذى هو اعتبار الأقوال بالاضافات والهیّات 
والکیفیات - فى الشريعة : وان یضمّوا الشريعة للفلسفة . وهذا مرا 
دونه حد . وقد توفر على هذا قبل هؤلاء قوم كانوا |>“ ٠ Ltt‏ وأحضر 
أسباياً ٠‏ وأعظم آقدار | ٠‏ وأرفع ٠ (Wass!‏ وأوسع قوی . وأوثق غرا . 
فلم يتم لهم ما آرادوه . ولا بلغوا منه ما Oy at‏ 


والرأى الذى يسوقه أبو سلمان النطق من آنهم حاولوا ربط 
الشر بعة بالفلسفة . أورده الاخوان بلبوس آخر مذّعین Ot‏ الشريعة 


۷۰ 


طب الرضی . والفلسفة طب الأصحاء . والأنبياء يطبون الرضی حى 
يزول الرض بالعافية Cl,‏ الفلاسفة فانهم محفظون الصحة على 
اصحامما حى لایقرہم Pr‏ ولاعسهم لوب | .. 


وبظهر لنا من فحوی النص أن اخوان الصفاء ارتضوا لأنفسهم 
طريق الوقاهُ فحسب . باعتبار أنها خير من العلاج !.. وفات 
الاخوان Of‏ فى مثل هذه الدعاوة hl‏ حفيظة السؤال عن معنا 
النبوات . وهل هی شئ بای فى مر تبته بعد القلسقة ؟. . وهل من 
الضروری أن یکون Zl‏ فیلسوفا ؟. 7 الحواب عند الاخوان یتحدد 
بعبارتهم القائلة : « إن آنم الحيوانات هيئة . وأکملها صورة . 
وأشرفها تركيباً . هو الإنسان . وأفضل الإنسان هم العقلاء . وأخيار 
السقلاء‌هم العلماء . وأعلى العلماء درجة وأر فعهم منزلة هم الأنبياء . 
ثم بعدهم فى الرتبة الفلاسفة الحكاء ۴۳,۰۱ .. فهنالك إذن نحو من 
التدرج الصاعد یفرضه الاخوان فى أسفله الإنسان العادى . وفى أعلاه 
الفيلسوف الحكم . 

وعلی الرغم Cas‏ ذکرناه . فا نجد نصوصاً عند eM‏ تتعارض 
وتتباين مع هذا الرای الذى أوردناه . وذلك Wa‏ عند قوشم Oho:‏ 
النبوة il a‏ درجة وأرفع رتبة ينتبى إلا حال البشر مما بى رتبة 
اللائكة !..  »‏ ولا غرابة بين الوقفین » فرسائلهم ‏ کا بسطنا من 
قبل تبضت على هذا النحومن التلفيق والتوفيق » سواء فى الوسيلة أو 
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الغاية معا ... ولم يقتصر هذا التلفیق والاقتباس على اليونائيين 
فحسب ۰ بل كانت لهم أكثر من وشيجة مع الأفكار الشرقية . 
كالهندية مغلا : : فتقسیمهم الحيوان إلى خمسة ١‏ أجناس حسب عدد 
الحواس . ليس من عمل اليونان . بل هو مقتبس من افنود 
القدماء (۵۳) 

وما پثير الدهش حقاً فى هذا العمل الوسوعی الضخم - الذی 
شمل العلوم الانسانية أكثرها عا فیها الرياضة والنفس والطبيعة 
ومابعدها - هو السوال عمّا إذا كان القامون على الرسائل وتألیفها 
يحسئون اللغات الاجنبية ٠‏ شرقية كانت ol‏ غربية . محيث ساعدةهم 
هذه المعرفة على استكشاف الأفكار فى أصوطا الأولى ۲.. ليس لدينا 
فى الوقت احاضر مایدفع هذا القول أو يؤيده فى قليل أ وكثير ٠‏ ولعل 
الذين سينبضون بتحقيق الرسائل تحقيقاً علمياً دقيقاً سیصلون إلى قول 
فصل فى الموضوع . وتأمل أن يكون ذلك فى القريب العاجل بعون 


ألله . . 
i‏ % * 
۸ - ونزل الآن هذا الجانب ای لنحی الإخوان . 
آرائبه بم اک موجزین ومرسلين القول إرسالاً . ونبدا ٠‏ أل ما 
fas‏ . مع تحديدهم لمصطلح ( العلّم ) الذى هو إنطباع صورة العلوم 


ف 


فى نفس العالم Oy  .‏ الصنعة BL‏ ليست شيئاً سوى إخراج تلك 
الصورة التى هی فى نفس العالم ووضعها فى افیولی - والتعلم ببذا 
الاعتبار . هو الخروج من حال القوة إلى حال الفعل .. يقول 
الإخوان : « إن كثيراً من العقلاء ... يسمون العلم تذكراً . ويحتجون 
بقول أفلاطون : - العم تذكر ولیس الأمر كا Lb‏ ولا أراد 
أفلاطون بقوله هذا إن النفس علامة بالقوة ٠‏ فتحناج إلى ell‏ حی 
تصير علامة بالفعل . ٠‏ فسمى العلم ASA‏ . ثم إن أل طريق التعالم 
هى الحواس ٠‏ ثم العقل . م البرهان - - فلو لم يكن للإنسان الحواس 
لا أمكنه of‏ يعر be‏ لا المرهنات ولا المعقولات ولا 
امحسوسات . »۹ .. والإنسان يتوصل إلى العلم عن ثلاثة سبل : 


أونها: عن طريق الحواس . حيث يمكن للنفس أن تعرف ماهو أخس 
وماهو اى من جوهرها . وهو حکم نجریی على الأشياء ظاهرها 
وخحها ٠‏ وله قيمته العرفية ف التفلسف الحسى . وثانيهما: عن طريق 
الرهان . حيث يكنا أن تعرف ماهو أعلى منبا وأشرف - وکان تأ کید 
الاحوان على هذا الحانب ملفتاً للنظر لاتصافه بالعقلانية الحادّة . 
وثالها: على سبيل التأمل الاستدلالى . حيث تدرك ذاتها إدراكا 
مباشراً . وهو أعلى مراتب العرفة الإنسانية . 

لذا نجد أن إخوان الصفاء اخختاروا وضع ( المنطق ) بين العلم 
الطبيعى والعلم الالهى. فخالفوا بذلك التقليد لبم فى هذا السبيل . 
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خاصة لدی الفلاسفة الشائین من اليونانيين والسلمین . - وزادوا . 
فوقفوا منه موقفاً يشبه إلى حدما موقف الرواقية حين اعتبروه قسماً من 
أقسام العلوم الفلسفية وليس آلة طا . كا هو عليه فى النطق 
الأرسطوطالى أو السینوی OO‏ 


ومازال الحديث عن العلم all,‏ . فنطق الاخوان لاجدة فيه . 
سوى محاولتهم الرامية إلى إضافة لفظ سادس هو « الشخص » إلى 
مجموعة SW‏ النسة . التى حدّدها فرفوريوس الصوری فى كتابه 
(إيساغوجي = المدخل  )‏ وقصد الاخوان بالشخص كل لفظة يشار 
ما إلى موجود مفرد عن غيره من الموجودات . مدرك بإحدى 
اخواس. مثل قولنا: هذا الرجل: وهذه الشجرة. وما‌شابه ذلك من 
هذه الکلات ... ولقد لعب لفظ ( الشخص ) من بعد |خوان الصفاء 
دوراً مها لدی الأستاذ الرئيس ابن سينا من حيث النوع والفرد معا . ما 
تعتر تقريراته عنه من ابتكارات المنطق السینوی OM‏ 


tt,‏ ما كان ١‏ فالعرفة فى رأییم إذن تتحقّق أول ماتتحقّق عن 
طریق الحواس بوساطة الطبيعة ومافيها من کائنات وموجودات . حيث 
تتباين هذه العرفة محسب oli‏ درجات الحواس وادراکاتا . 
مو كدين JN» ob‏ حاسة مدرکات بالذات ومدرکات بالعرض . 
وهی لاتخطئ فى مدرکاتبا التى لها بالذات . وإنا يدخل عليها الخطأ 
والزلل فى المدركات الى ها بالعرزض » ثم يضيف الإخوان : ٠‏ لد کل 
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مالا تدرکه الحواس بوجه من الوجوه لاتتخیله الاوهام . ومالا تتضیله 
الا وهام لاتتصوره العقول . وإذا ل يكن شى معقول فلايمكن البرهان 
عليه OY.‏ البرهان لایکون إلاً من نتائج مقدمات ضرورية مأخحوذة من 
اوائل العقول . ٠‏ وتُحدّد هذه العرقة الطبيعية خمسة أشياء هی : 
الميولى والصورة والحركة والزمان والمكان .. ولسنا OW‏ . کا أشرنا . 
بصدد العرض الفصل لافکارهم ٠‏ بل ستحدّد أولاً معرفتیم للادة 
( الميولى ) حيث [نبا کل جوهر قابل للصورة . والقصود بالصورة کل 
شكل als‏ الجوهر . Ctl,‏ الوجودات هو بالصورة UY‏ تتجانس 
من حيث الادة .. ومبذا الرأى الف الاخوان المشائية واراءها الى 
أكد عليها ال الأول من Of‏ التباين age‏ إلى المادة لا إلى الصورة . 
OY‏ الصورة فى رأيه . واحدة بالنسبة للكائنات الإنسانية .. آما إخوان 
الصفاء فقد أدركوا من الصورة مدلوها SA‏ لا النوعى . وفرق 
GLY,‏ بين الموقفين من الناحية الحوهرية . والأمر يعود فى واقعة إلى 
أن فلسفتيم تنض على تعقيق إنسانية ( الإنسان الفرد) فى المجموع 
العام . فنظرتیم إذن WEY‏ من الحدة والطرافة والمعاصرة . 


: فى ضوه مانقدم . تقسم إلى أربعة أقسام‎ . oly 


. الصناعية . وهى الجسم الذى يعمل منه الصانع صنعته‎ or van) 
كالخشب بالنسبة إلى التجار . والحديد إلى الحداد  والأشكال‎ 


هى الصور الصناعية odd‏ امیولی ۰ 


(ب) الهيولى الطبيعية . وهی الارکان الاربعة . أو مایسمی ب 
: الأمطقسات » والقصود ما النار واواء والماء والتراب . 


(ج) افیوی الكلية . وهی اسم الطلی الذی منه جملة العام . 
كالأفلاك والکوا کب والارکان والکائثات أجمع . 


( د ) الهيولى الأولى . وهی جوهر بسیط معقول لایدرکه الس لأنه 
صورة الوجود فحسب . لا كيفية ولاكمية فيه . وهو قابل للصور 
كلها . 


6484 على al‏ الحانب الذى تنبغى الإشارة إليه هنا هو محديد 
إخوان الصفاء للموجودات أو الكائنات بنوعين : موجودات هابطة 
من أعلى وهی كلية . وموجودات جزئية . كلتاهما تتفرعان إلى تسم 
مراتب ثابتة فى الأعيان هی : الله والعقل والنفس والهيولى والطبيعة 
tls‏ والفلك والأركان والمكونات ( ويقصد ما المعادن والنبات 
والحيوان ) - وهذه الأخيرة مرتبة بعضها تحت بعض . متصل آواخرها 
بأوائلها . كترتيب العدد . فالاخوان عوقفهم هذا pr‏ جاولون وضع 
فرضية تقرب إلى نظرية التطور البایولوجی حيث يقولون : « إن مرتبة 
الحيوانية ما يلى الانسانية ليست من وجه واحد . ولکن من Be‏ 
وجوه : وذلك of‏ رتبة الانسانية لا كانت معدن الفضائل وینبوع 
المناقب لم یستوعبا نوع واحد من الحيوان . ولکن عدّة أنواع . فنا 
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ماقارب رتبة الانسانية بصورة جسده مثل القرد . ومنبا بالأحلاق 
Wl‏ 45 مثل الفرس al‏ 


ويعتقد الإخوان أن الله أل ماأبدع العقل ثم النفس وبعدها أوجد 
امیولی ٠‏ م الطبيعة وبعدها الحسم . مؤكدين هنا دلالة الإبداع لا 
دلالة الفيض ‏ وقاصدیل بالعقل ۰ العقل الفعال منه . وهو جوهر 
بسيط نورانى فيه صورة كل شىء . وعنوا بالنفس بأنبا صورة من صور 
العقل الفعال ٠‏ وهی مزاج البدن . أما امپولی فقصدوا .با الروحانية 
آومانسمی هيولى البدعات مافوق فلك القمر .. واعتبروا الطبيعة فوة 
من قوئ النفس الكلية الفلكية السارية فى الأركان «الأسطقسات» 
الاربعة > ومالوا إلى آنبا « مك من ملائكة الله : وعبد من عبيده » _ 
ورام هذا . من حیث الغلبة يؤيد موقف الفلاسفة فى الاسلام الذين 
ار الطبيعة ( متشخصة ) قائمة بذاتها » تدرك الأعرف لديا وهو 
الحنس والنوع » بينا يدرك الإنسان » أول مایدرك الأمور الدرئية 


فحسب |,. 


والموجودات . فى ضوه ما أوردناه : مرتبة بعضها نحت بعض . 
ومتعلقة الوجود بالعلة كتعلق العدد وترتیه عن الواحد . , ولقاد لعبت 
فكرة العدد لديم دوراً مهما يطابق ويشابه إلى حد كبير الدور SU‏ 
بغت به الفيثاغورية فى عصرها ٠‏ بل Se‏ القول إن FAYE‏ 
تلك حيث اعتيروا العدد أصلاً للأشياء جميعاً . سواء ما کان منها ف 
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نطاق الطبيعة أوما بفوقها ويرتفع te‏ . لأنَّ طبيعة الوجودات هی 
بحسب طبيعة العدد . فس عرف العدد وأحكامه وطبیعته وأجناسه 
وأنواعه وخواصه . آمکنه أن یعرف كميّة أجناس الوجودات 
وأنواعها ^ , 

أما النفس التی ذكرنا سابقا . فنا US‏ ومنها جزئية ‏ فالاولی 
مرتبطة بالجسم الكلئ المطلق الذى هو جمله العام من أعلى الفلك 
احیط إلى منتبئ مركز الأرض . وهذه النفس سارية فى جميع أفلاكه 
وأركانه ومدبرة ها ... والثانية منیا . فإنها ترتبط بالأمور الحزئية من 
أفراد وغيرهم > وتحاول دائماً التشبه بالنفس الكلية وذلك عن طريق 
الأخلاق والمعارف والأعال الزكية ‏ ويطلق البعض عليبا مصطلح 
» العام الصغير » مقارنة إلى « العام الکبیر » . وهو اتجاه عرفته الفلسفة 
اليونانية وتبنته ۰ فمن عرف العام الصغير . الكشف له العام الكبير 
بالبضيرة والعفل معاً. ومن هنا ينسب إلى سقراط الک قولته 
المشهورة : إعرف نفسلك !.. 

ویضی إخوان الصفاء مؤكدين Ob‏ النفس التى لم تستكل بالعلوم 
والعارف . ولم Gis‏ بالأخلاق الفاضلة ۰ وأرهقت ذاتبا بالأفعال 
السيئة وبالخطايا والائام » فأنها عند مفارقتها للبدن لاتستقل ولاترتفع 
إلى اللا الأعلى بسبب ft‏ أوزارها . ولا تدخل رحاب اللائكة ۰ بل 
تاق دونها أبواب السماء . وتبقى معلقة فى افواء . حيث لا أنيس 
ولاجليس » يصيها وهج الأثير تارة . وقرٌ الزمهرير أخرى ! .. عقاباً لها 
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لأنها لم تتعرف سبیل TR‏ . ول یسبق لما أن أضاءت بالعارف الحقة 
صورها . ولا أنارت بالرياضة فکرها . ول تحاول النظر فى الذاهب 
الروحانية ‏ کالاطلاع على التهج السقراطی والترهب والتزهد 
المسيحبين ‏ لذا كان مصير هذه لافس العقاب لالم ٠‏ حيث تکون 
etl‏ هى الأوى !... 

ومن غريب مابذهب إليه إنموان الصفاء فى هذا الحال أيضاً . أن 
الحنين إذا ظهر للوجود وهو غير مستکل الخلقة کالاعمی والاصم 
والابکم - Ob‏ فوس هوّلاء . عند مفارقتا البدن . لا تنم eo‏ 
الوافر فى الدار الاخرة ۱.. ولاندری ماذنب أولثك ۳ الذين 
حرابم الطبيعة LAYS‏ الانسانية . ولیس هم فى هذا النقصان يد ولا 
طول . لا من قريب ولا من بعيد . فكيف جاز إذن حرمائهم حت من 
نعم الآخرة ؟ | .. 

ری Gel‏ كان أكثر قسوة نحوهم : : أفلاطون الذی ay‏ ومح 
بالقضاء علهم وهم بعد كائنات ترنو إلى هذه الحياة .. أم خوان 
الصفاء ف طردهم من جنة عرضها السموات والأرض اعدت 
للمتقين ؟.. 

وعد على له . يحصر الإخوان أمراض النفس فى أربعة 
أصناف : 
)1( مرض الحهل الترا کم . 
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زب ) مرض DIEM‏ الردثية . 
زج) مرض الاراء الضالة الفسدة . . 
)>( مرض الأعال السيئة . 
وطب هذه الأمراض النفسية وعلاجها بتحدّد YL‏ قتداء سنّة 
الناموس 4 واجتتاب احارم onl‏ عن ull‏ 5 ولزوم طلب المعرفة ٠‏ 
والتخلق بالأخلاق الحميلة والعادات الحميدة . کی تنتبی النفس 
نباية حسنة بعد مفارقتبا هذه الدنبا ‏ أن الموت على Te‏ تعبير إخوان 
الصفاء « ولادة النفس » . وهو موقف يتمير بالعرفان وله جذوره 
التارحية القديمة , 
ويرى الاخوان أن لكل كائن من هذه الأنفس التى تحت فلك 
القمر : أربعة ادوار من الوجود . تتحدد عقدار دورة واحدة من 
أدوار الاشخاص الفلكية . لا کل شخص فى الفلك له حركة دائرية 
تخصه . guy‏ |خوان الصفاء بالادوار مايل : 
)\(- صعود من الحضيض ؛ أى وجود من العذم . 
(۲) - ثم ارتفاع إلى الاوج أو القمة . 
Lely - )(‏ هبوط للحضیض مرة أخرى » أى موت الکائن . 
وف ضوء هذه الادوار . OF ad‏ إخوان الصفاء آجازوا عملية 


التناسخ والنقل من البدن الانسانی إلى البدن الحيواى أو التباق . 
وبذلك جددوا دعاوة الفيثاغورية ونظرية أفلاطون فى التناسخ . 
مدعين أن التظهير الروحى WAY‏ عن طريقها !.. وعوقفهم هذا 
حالفوا آراء فلاسفة الإسلام ممّن تمسكوا بالمثل العقلية . كا لكندى 
والفارای وابن سينا والغزای وابن رشد والشيرازى وغيرهم . 

وقادهم هذا الرای . وبشكل خفی ۰ إلى الإيمان بتأثیرات 
الکوا کب والنجوم على الأفراد وتفاوتم فى هذه الحياة ‏ فن طریف 
مایذ کر at me‏ للكوكب ( عطارد ) أثرا راضحا على بعض أشخاص 
cast‏ : فان EE‏ هذا الكركب فى سره جاب لأولئاك سا کین سوه 
المصير من مرضي وفقر Sey‏ واعتقال وسجن ومصادرة dpi‏ وعطل 

عن العمل !.. واذا إذا استقام فى مسيرته عرض UY‏ الناس الخير 
والسلامة والنشاط والاستقامة . فاللإخوان هنا يربطون مصائر الأفراد 
حرکات الكواكب وسيرها . وهی فكرة قدية أيضاً اقتبسوها - ومن 
تبلهم الکندی الفیلسوف- من مدارس شر قية وغرية معا . 
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. وجود العالم . فيقدّم الاخوان صورتين مختلفتين عنه‎ Cf ys 
تتباین (حداهما عن الأخرى من احية المبج > ونتفقان فى القصد‎ 
(ast والغاية - والغاية هنا هو تأكيد الاخوان على فكرة الحدوث‎ 
TDG ۰ كلامياً بعتمد على قاعدة « رن مالا مخلو من الحوادث‎ 
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حادث » oY‏ القدم هو الذى یکون على حال واحدة ow‏ ولا 
تحدث به حال OY‏ 


فالصورة الاول من موقفهم هذا تتعلّق بعملية GE‏ . والثانية 
تبط بنظرية الصدور أو الفيض ,. والقصود من (EI)‏ هنا هو 
ne‏ الاربداع الى تعنى الامجاد من عدم أو من لاشی - - رغم ot‏ دلالة 
GE‏ الفلسفية تعنى ole]‏ شی من شى ... Uy‏ ماكان ۰ فهی تترتب 
بتعاقب وتتابع زمنيين . كبا ذهبت إليه الادیان السماوية الثلائة . وببذا 
ابتعد إخوان الصفاء عن أفكار المشائية والأفلاطونية وأنصارهما : 
وابتدعوا طريقا لاحباً هم . اقتبسوا بعض معاله من نصوص الكتاب 
الکرم ۰ ففتحوا بذلك الباب على مصراعية لأجيال الفلاسفة من 
بعدهم الذين آیدوا فكرة الخلق من عدم ووضعوها اساسا فى مذاهيهم 
الفلسفية . 


ولکن nO‏ الصفاء ee if‏ يروك فيه آن ع عملة ای 
vou‏ إلى الکائن اد ۱ ne‏ هذه المرحلة غیت ظاهرة الوجود 
بالتعيين والتشخیص . فانتظمت أصوها وأجناسها وأنواعها . وتقاربت 
تاصرها !۲۳ وقد اعتمد الاخوان فى ذلك على تفسیرهم لعنی اليوم 
لقرانى الذى Joly‏ آلف سنة ما Sey‏ البشر!... ومن حيث :أن الله 
علق السموات والارض فى ستة أيام ثم استوی على العرش - فالرحلة 
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التطورية إذن استوعبت حدا زمنياً يقدّره الإحوان بستة آلاف سنة !. 
رغم آنهم يؤكدون بان هذا التطور الزمنى مرتبط بالكائنات الطبيعية 
فحسب ... وفات أصحاب الرسائل Ob‏ التشبيه الوارد فى الآبة 
الكريمة Oba:‏ وما عند ربك كألف ستة ا دزن » لایدخل فى نطاق 
التحدید أو التبعيض الانسانی . لأنه تفريب سايكولوجى حمل صورة 
البالغة العددية لاغیر .. باعتبار ١ OL‏ الألف » وه السبعین » من صيغ 
البالغة عند العرب عصر ذالك - ولوکان الامر حلاف ذلك لتعزضت 
الذات الافية لصفات تخرجها عن ذاتها الى هی عين صفاتبا . ما لا 
نقره بأى حال من الأحوال . 


tal‏ ماخص من هذه الكائنات الأمور الإلهية (كالعقل الفعال 
والنفس الكلية والصور المطلقة ) فالله بوجدها دفعة واحدة دون هر هذا 
التزاختى الزمنى الذی يدّعون . لأن العام الأعلى لايخضع للفتاء . بي 
dle‏ الطبيعة الاسفل سیفنی إن عاجلاً أو اجلا 1. es‏ ۳ 
موقفهم هذا نظرية الق لانظرية الفيض كا تصور الأستاذ عمر 
الدسوق OY‏ . فانکر علبهم هذا التناقض السخیف !. 

وهنا GY‏ نا من وقفة نتأمل فیبا نظريتهم فى الفيض الالهی التق 
لفقوهًا عن الأفلاطوتية المحدثة مع 38 أوسع فى سلسلة الصدور 
لعلهم اقتبسوه من ألى نصر ULI‏ . حیث يقول الاخوان مافحواه : 
إن الله هو abel‏ الأولى أو البدع الأول . بصدر عنه أول مايصدر العقل 
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الفعّال ( وبعر الاخوان أحياناً بلفظة العقل دون اضافة صفة 
الفعّال ) وعن هذا العقل تصدر التفس الكلية . وعن النفس الكلية 
تصدر Lil‏ الأولى (أى الأبعاد الثلاثة . أو ععلی etl eT‏ 
الطلق ) . وتفيض عن الميولى الأولى الطبيعة الفاعلة : وعنبا يفيض 
الجسم أو مایسمیه إحوان الصفاء امیولی الثانية . أى [نبا هيولى مضافة 
(al‏ صورة . فتعطی الجسم الطلی الشكل الكرى الذی هو جمل 
الأشكال المندسية . وعن هذا السم يصدر عالم الافلاك . ثم عنه 
تصدر العناصر الأربعة ( الأسطقسات ) وعن هذه الأخيرة تصدر 
المعادن والتبات واحیوان ۲۳۳ - وببهذا تنتبى ساسلة الصدور أو الفيض 
il,‏ نازل حاول إحوان الصفاء تبريره بما تمسكت به الافلاطونية 
الحديدة فى ادعائها Of‏ مصدر هذا الفيض هو جود الله وكرمه . ولا 
دحل للإرادة فى إيحاده . فهناك إذن نحو من ابر الميتافيزيق SEY‏ 
حتى لاشد العقول تصوفاً أن تركن إليه من الناحية المنطقية ‏ ولولا حب 
إحوان الصفاء لروح التأفيق فى مابجينهم » لدفعوا بالنظرية بعيداً عن 
رسائلهم وأفكارهم . ولقسكوا بنظرية GH‏ دون غيرها !.. 
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١‏ ونترك هذا لغضى مع الرسائل إلى جانب مهم من جوانبها 
الاجناعة والأخلاقية والسياسية ‏ فى تضاعيفها أفكار نادى مها 
الاخوان وتعصبوا لها متأثرین بالتقليد والاحتذاء تارة ٠‏ وبالابتكار 
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والابتداع تارة آخری ؛ نحيث لم پترکوا صورة من صور LL‏ العامة 
GY‏ النادر - لم يحاولوا التحدّث عنها أو الکلام عليها .. وسنجترئ 
هنا موقنهم نحو الطبقية الاجعاعية وتفسيرهم لقيام الدول وماهی 
صفات الرئیس city‏ التى يحب ان تتوفر فيه بشکل عام کی بستحق 
رئاسة الدولة ۰ 
فجتمع الاخوان الطبق يتكون من فثات تتنازل على الوجه التالى : 
( أ)طبقة Jal‏ الدين والشرائع والنبوات . 
(؟ )طبقة الملوك والأمراء ورجال السياسة . 
(۳)طبقة Jal‏ العم والحكاء والأدباء , 
٤ (‏ )طبقة المزارعين والفلاحين . 
)0 )طبقة التصتّاع وأصحاب الحرف . 
(1)طبقة التجار والباعة . 
(۷)طبقة الاتكاليين الذين يعيشون على غيرهم . 
(۸)طبقة الفقراء والمساكين والكادحين . ( ويبدو لنا أن المقصود 
بالكادحين هنا هو الدلالة القرآنية التى تقول : « بأبها الإنسان نك 
pals‏ إلى ربك Lis‏ فلاقيه» ولاعلاقة للفظة بدلالتها 
الا io he‏ العاصرة ) . 
فى ضوء هذا التقسيم الطبق . بظهر أن الإخوان يعنون Gf‏ أصناف 
الناس رتبت على شكل تصاعدى . وليس فى هذا التوزبع الفثوى 
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مایشیر J‏ آن ن الأسفل يحب . حکم الطبيعة . os‏ عضع للأعل 
تحضوعا تامأ كا هو عليه SILI‏ في جمهورية أفلاطون Siu‏ 7 والطبقية 
ذا الفهوم الا فلاطونی تباين ظاهر فلسفة |خوان الصفاء القائمة على 
أساس OF‏ الناس سواسية كأستان الشط . ولا فرق بيلهم BY‏ 
(At)‏ و ( العرفة ) معناهما الواسعين . 

۷1 الدولة وق مها فيتحدد بذات الصورة الى سعت + الاشارة i‏ لپا 
بالنسبة للانسان الفرد وادواره الأربعة الى يمر -با من الوجود حى 
الفتاء . وهذه الأدوار البايولوجية عکسها الاخوان على نبوض الدول 
وخیانها . باعتبار of‏ منبجهم يشمل الانسانية جمعاء متمثلة بالفرد 
التعین وإصلاحه ‏ فا یصلح لتعلیل حياة الفرد بصلح لتعلیل حياة 
اجتمع بصورة dale‏ ۰ 

وگر الدولة . بالنسبة gel‏ التطور التارحی ۰ OX‏ أدوار : 
)1( دور الابتداء والتأسیس والبناء . 

[ب) دور الازدهار وتحقیق الغابة البىمن من أجلها ظهرت . 
(ج) دور الضعف والاحلال . 5 الانتباء . 

ومن الحدير بالذکر هنا أنَّ الفيلسوف الاجناعی ابن خلدون رت 
CAAA‏ أحذ - od,‏ الادوار ف « مقدمته » المعروفة ‏ وكذلك تناها فى 
العصر الحاضر المؤرح البریطانی توینی مع بعض التحوير. 
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وإذا عدنا إلى رئيس الدولة وصفائه العامة والخاصّة . وجدنا أن 
الاخوان استعاروا تلك الخصال من مصدرین : أولها : محاورة 
اسلمهورية لأفلاطون » وثانیهیا : کتاب الفارایی فى ( مبادی آراء Jal‏ 
المدينة الفاضلة ) - ولانجد حاجة لتکرارها . ويمكن للقاری الرجوع إلى 
فصل ٠‏ مدينة فاضلة متطورة » للوقوف على تفاصیلها هناك . 

Hf,‏ ماکان . فلا ندرى هل تفت هذه الأمنية التى آ لین |خحوان 
الصفاء فى طلا برجل من رجاهم ؟. وهل كانت هذه الفصال 
متحققة فى دولة الفاطميين عصر؟ أم بق إخوان الصفاء يرفعون 
عقيرنيم We‏ ولايتسلمون سوى الصدی البعيد دون بارقة أمل تلوح فى 
أفق محاولاتهم الحادة والعملية تلك ؟ 

۲ س وأخياً Ob‏ المنحنى العام ASL‏ الإخوان يعبر بعمق عن سَورة 
الفكر الانسانی الحادة gh‏ نازعت نفوس الطامعين فى الحكم . 
فارتسمت على شكلها الظاهری فى رسائل فلسفية . كان الاخوان 
قاعدتبا الفكرية البطنة - ولو قدّر لها الاستمرار لغيرت وجه امجتمع 
الاسلامی وقلبته رأساً على عقب !.. ولکنبا بقیت فى ذمة التاريخ وف 
أسلات أقلام الباحثين . 

ولنا مع الاخوان عودةٌ أخرئ | کثر تفصيلاً مما أجملناه . وأوسع 
تحليلاً ما أرسلناه . وذلك فى دراسة مستقلة قائمة بذاتها . 
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۳ واأما الوقفة الرابعة فستکون مع ابن سينا . فیلسوف العام 
وحكم العرفة .. وف موضوع لم يتطرق إليه إلا القلة من الباحثين إذا 
قيس الأمر إلى دراساتهم السينوية عن النفس والطبيعة ومابعدها - 
els‏ به التصوف السينوى . 

وحن نعتقد » بادی ذى بذ : Ob‏ السبيل السالك إلى معرفة الرؤية 
الصوفية التقية عند الأستاذ الرئيس یر حتما . وقبل كل شئ ۰ بقضية 
AR‏ المشرقية وما أثير حولها من اراء وأفكار سواء عند القدماء أو لدی 
احدئین . وماسببته من ضجة واسعة مخصوص أهدافها العرفانية 
ودعاوی جدتها المفتعلة !.. ومن هنا وجدنا أن نستقصى, وبشكل موجز 
المشكلة ذاتها کی نخلص بالامر إلى الوقوف على حقيقة العرفان 
السینوی . 

والمشكلة » قيد البحث . ها دلالتان : الأولى شكلية تتعلق بادعاء 
ابن سينا أنه آلف كتاباً أوضح فيه کل شىء عن ( الحكة الشرقية ) - 
ولکن الکتاب - على de‏ قوله - ضاع Gu dy‏ منه شىء ۱ .. والأخرى 
منبجية تتعلق باتجاهات هذه المحكة السينوية وارتباطها مع العرفان 
والتصوف . شحیث يعود منبجها لايعتمد المشائية والأفلاطونية ؛ بل هو 
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نسیج وحده من اراء الشرقیین وفلسفاتهم . 
ونبدأ الموقف مع القدماء . مع صاحب المشكلة نفسه ابن سينا 
حيث يقول : « ول کتاب غير هذين ( يقصد الشفاء والتجاة ) أوردت 
فيه الفلسفة على ماهى فى الطبع : Jey‏ مايوجبه الرأى الصريح SU‏ 
لابراعی فيه جانب الشركاء فى الصناعة . ولا یت فيه من شق 
عصاهم . مايتقى ف غيره . وهو کتایی فى ( الفلسفة المشرقية ) . 
وم اراد الق النی لاعمجة فيه فعليه بطلب ذلك 
الکتاب ۳ preg‏ من كلام ابن سينا sf‏ القصود هو کتاب 
( الحكة المشرقية ) وقد ذکرته جمیع فهارس الکتب القديمة . خاصة 
کب ae‏ الى تميزرت بذ کر أسماء المؤلفين من العرب وغيرهم وما 
WSs ..‏ اجمعت إل sf‏ اه المشرقية « لایوجد تام و . 
ونحن . فى هذا السبیل : نؤيد رأی الدکتور محیی مهدوی OY‏ الذى 
أشار فيه إلى of‏ العبارة ای وردت على لسان ابن سينا فى البحث الثانى 
من کتاب ( المباحفات ) والتى تقول : « ما المسائل المشرقية فقد کتبت 
Gabel‏ بل كثيرا منها ف أجزائها لايطلع علیها أحد Ca‏ منها من 
AKL‏ العرشية ر أفضل قراءمبا « الشرقية » بدل ‏ العرشية » Bole‏ 
لقراءة مهدوى ‏ ولعلها صحفت خطأ من قبل SEE‏ جزازات . 
فهذه هی التى ضاعت ‏ الا آنبا لم تكن كبيرة الحجم . وان كانت 
كثيرة call‏ كلية جداً . وإعادتها أمرٌ سهل » كان القصود منبا هو 
كتاب ALL)‏ المشرقية ) بالذات ... بيتا ذهب محمّق ‏ الباخثات » 
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الدکتور عبد الرحمن بدوی إلى رأى مباين لا قلنا .. وكذلك فإننى لا 
أميل إلى أن شرح كتاب ( ايثولوجيا ) لأبن سينا هو جزء من کتاب 
( الاتصاف والانتصاف ) - بل هو . فيا أعتقد . عمل مستقل قاثم 
بحل ذاته . ١‏ 

ASHI إذا عدنا إلى الاشارات الى وردت مخصوص‎ Uf - ۴٤ 
المشرقية لدى الفکرین الإسلاميين . فيمكن حصرها على الوجه‎ 
: التال‎ 


(١)‏ - أشار ابن طفيل رت (ROA‏ فى مقدمته لرسالة حى بن 
يقظان بقوله : «تلك هی أسرار AN‏ المشرقية التى ذكرها الشيخ 
الامام أبو على بن سينا فاعلم أن من آراد الحق الذی لا She‏ فيه 
فعليه بطلما . » 


(۲) - قال ابن رشد فى كتابه تبافت النبافت مانصه : ...وا 
سماها فلسفة مشرقية لأنبا مذهب أهل الشرق ١‏ فإنهم يرون Of‏ الآلهة 
عندهم هی الأجرام السماوية . على ماکان يذهب إليه . وهم مع هذا 
يضعفون طريق أرسطو فى إثبات البداً الأول من طريق الحركة . »- 
وحقاً ما قاله ابن رشد فا اقل این سنا عند تقدكه ان ل 
وجود الإله حيث نفى دليل الحركة » كا أوضحنا من قبل .. 

ون لس هلا ید أذ ba‏ يه م أ حار ان سين 
التى تقول : « على ماق يثولوجيا من مطمن »- المقصود منها ( أى 
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لفظة ايثولوجيا ) هو الصطلح الأرسطوطالى . لا کتاب آفلوطین “BAS‏ 
البعض . 

(۳) - ذکر فخر الدين الرازی فى شرحه AN‏ عيون AR‏ لابن 
سينا . فى الفصل الثامن من الإلحيات . فى السألة الخامسة . فتال : 
١‏ إن الشبخ بين فى الحكمة الشرقية ST‏ الح قد يحصل لا بالتركيب من 
انس والفصل 50" ۱ 

(4) - ذکر نصير الدین الطوسی فى تعليقه على رأى لفخر الدین الرازی 
آورده فى شرحه على کتاب الاشارات والتنبيات . فقال : « إنك 
نقلت فى المنطق عن الشیخ أنه قال فى الحكة الشرقية : Of‏ الأشياء المركبة 
قد يوجد ها حدود غير مركبة من الأجناس والفصول . وبعض 
البسائط يوجد ها لوازم يوصل الذهن تصورها إلى حاق الملزومات . 
وتعریفها لابقصر عن التعريف بالحدود » فهذا ماذكرته فى النطق وم 
ترد عليه شيئاً . وواجب الوجود لد ليس برکب » فلا حدٌ له ..؛ 
(۵) - ذهب شهاب الدين السهروردی فى كتابه المطارحات فى 
الشرع الثانى الخصص للمنطق إلى أن ابن سينا cre‏ « فى كراريس 
نسپا إلى الشرقبین- توجد متفرقة غير ملتئمة بأن البسائط ترسم ولا 
«ae‏ وهذه الکراریس ‏ وإن نسبها (يقصد ابن سينا) إلى الشرق» 
فهى بعینها من قواعد المشائين Sy‏ العامة . الا أنه ربما غيرٌ العبارة أو 
تصرّف فى بعض الفروع أيضاً » تصرفاً قريبا لا يباين كتبه الأخرى 
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مباينة یعتد مپا ولا بتقرر به الاصل المشرق القرر فى age‏ العلما« 
بشروانية . ناه هو الطب العظم. وهو الحكة 
الخاصّة ۱.. ۱۰ - وقد يفهم من نص السهروردی أنه ييل إلى أله 
ليس ف ر الحكة.المشرقية ) المنسوبة لابن سينا جدید بالعنی الدقیق . 
ولکن يُستخرج من عبارة شهاب الدين Lal‏ أن الحكة المشرقية الم 
هى من صناعة العلماء الخسرويين ‏ ولست del‏ مَنْ هم أولئك العلماء 
الذين قصدهم السهروردى . ولعله يريد مهم الذين نشأوا فى منطقة 
خسرو !.. 


() - ذكر الفيلسوف صدر الدين الشيرازى فى شرحه على كتاب 
AR,‏ الإشراق» للسهروردى ذات العبارات GW‏ أوردها شهاب 
الدين سابقاً ٠‏ مشیراً أعنى الشيرازى ) إلى ماذكره الطوسى فى تعليقه 
على فخر الدين الرازی حول مشكلة DL‏ بالنسبة للأشياء المركبة ۷ , 
وقد أنكر الشيرازى وجود العبارة المذكورة ۰ by‏ نجدها بألفاظ الأستاذ 
ارئيس فى كتاب منطق المشرقيين بحيث بقول : « إن الأمور البسيطة 
ليس فا على ما علمت حدود ؛ واعا رسوم !. » 

Ul,‏ ماکان . فا أوردناه من آراء أهل المشرق مخصوص الحكة 
الشرقية واصطلاحها- نجد أن ابن سينا نفسه يستعمل دلالة المشرقيين 
أو الحكمة الشرقية بمعنيين : فتارة تعنى مرا سكانباً - جغرافياً . وأخرئ 
تعنى تحديداً للاتجاهات المبجية السائدة عند فلاسفة الشرق مقرونة 
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بالنسبة لفلاسفة الغرب من مشائین وأفلاطونیین وغيرهما . 

) وكان للأربيين المحدثين رأيهم ایض حول ر الحكة الشرقية‎ Yo 
Se ودلالتها ما لايستغنى من الاشارة إليه . لان فى بعض هذه الآراء‎ 
وابتكارا > رغم قسوة بعضها على الفكر العرلى .. وقد استفدنا حمل‎ 
ارائم من كتاب الدكتور عبد الرحمن بدوى الوسوم و التراث الیونانی‎ 
وهو مجموعة نحوث قيمة ترجمها عن لغات‎  » فى الحضارة الإسلامية‎ 
متعددة . ونورد فى أدناه إيحازا متتابعاً لواقف أولئك الباحئين‎ Ay أور‎ 
ننتبى إلى رأى حول المشكلة التى تعد‎ Of الغربيين . متوخين من ورائه‎ 
. مدخلا للعرفان السينوى‎ 

ونبدأ مع تولوك حيث يرى أن WU‏ المشرقية, الى تبناها أبن سينا 
هی حكة الإشراق I‏ اتخذها بعض السلمين هدفا لعرفاهم ‏ وليست 
هذه الحكة ALY‏ الأفلاطونية Spy. Qual‏ لفظ ( إشراق ) نفسه 
فى رأى تولوك هو ترجمة لكلمة صوفية استعملها الافلاطونيون احدئون 
بدلالة إضاءة وإشراق .. وأيد رای تولوك بتفصيل أوسع الاستاذ 
بيوزى فى تعليقاته على فهرست الخطوطات dy all‏ لمكتبة Soy‏ مجامعة 
| کسقورد . 

ويذهب دی سلان إلى رأى خاص بهء حيث يقول : 2 اللفظ 
الذى ترجمناه بكلمة MMuminative‏ هو لفظ ) مشرقية ( ثم 
بضيف : وأنا أعتير أن هذا اللفظ سم فاعل من الفعل ( أشرق ) 
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والصدر منه ( إشراق ) والیه نسب فقيل ( إشراقيون ) - ومعناه يدل 
على طائفة من الفلاسفة , 


ويرى LE‏ فى كتابه ( أمشاج من الفلسفة اليهودية والعربية ) Sa‏ 
لفظه ( إشراق ) مأخوذة من ( شرق ) أو ( مشرق ) وتدل على مایسمیه 
العرب باسم ( الحكمة المشرقية ) وهو اسم يفهم من مضمونه . وعندنا 
Lal‏ بعض المذاهب الشرقية التى اختاطت فى مدرسة الاسكندرية 
بالفلسفة اليونانية ٠‏ ثم يقول : ١‏ إن aR‏ الشرقية لابن سينا col‏ 
ذكرها ابن طفيل ء والتى لم تصل إلينا . من احتمل آنبا كانت تقول 
عذهب وحدة الوجود الشرقية . » ويستدرك قائلا : « ولكن مذهب 
وحدة الوجود الشرق لم يترك GUT‏ كتب ابن سينا المشائية . » 


ويذهب دوزى - من الناحية الفيلولوجية ‏ إلى القول Le‏ فحواه أن 
URL‏ المشرقية هى فلسفة الإشراق والإشراقبين ؛ وهی مشتقة من لفظ 
(مشرق ) أى شرف - وپذا يرفض دوزى قراءة دی سلان واشتقاقه 
ها من مشرقية بهم الى ) . 

ويعتبر ميرن - وهو ناشر وصفّق حموعة من الرسائل الصوفية لابن 
سينا yy‏ الحكة الشرقية ماکانت لتعطينا > من حيث الجوهرء 
فكرة تختلف اختلافاً جوهرياً عن تلك التى نعتقد UT‏ نقدمها هنا 
(يقصد رسائله الصوفية ) باعتبارها خلاصة ماتضمنته الكتب 
امحتلفة . الصغيرة والكبيرة التى درسناها فى مخطوطة ليدن . » . 
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وبؤيد رکارا دی فوقراءة للصطلح بضم الم أى ( مُشرقية ) ی 
Uke Ob‏ قراءة مشرقية ( بفتح الم ) بمعنى شرقية + برجع فى | لأصل 
إلى بعض تلاميذ ابن سينا الذين أرادوا أن ينحرفوا عذهبه فى اتجاه 
الوثنية الكلدانية أو الصوفية الهندية ... ومن احتمل جدا OF‏ هؤلاء 
التلامی کانوا مفسر ین غير أمناء ذهب أستاذهم > حيث لاشی يحول 
لنا أن نعتقد أن كتب ابن سينا الفلسفية الكبرئ لاتمثل آراءه الحقيقية . 
وان حكته المشرقية قد احتوت مذهباً مختلف Coe‏ فى الرسائل الصوفية 
الى نعرفها له . ١‏ 

ويذهب جوئیبه ف كتابه « ابن طفیل — le‏ ومؤلفاته » مؤيد!] 
قراءة دی سلان وكارادى فو ؛ ضم all‏ حيث يؤكد « إن هذه i‏ 
المشرقية مرادفة AKL‏ ی ‘ وان التصوف الفلسیی عند أبن سينا 
وابن طفیل هو بالدقة : حكمة GLAM‏ . »- ویعلتی الستشرق Se‏ 
as‏ « لوعرف جونییه کتاب السهروردی لا خلط بینه وبين اراء 

سينا وابن طفيل التصوفية الفلسفية . .. وكة خطأ شائع هو القول 
3 (إشراق) معناه ( إضاءة الأشياء ) مع OF‏ معناه على العكس من 
ذلك ع > کا پری من المعاجم العربية ؛ معنى لازم لامتعدٌ . أى أن 
يكون الشئْ نفسه مضيئاً a.‏ 


وممن Ol‏ قراءة الصطلح بضم الم Wal‏ الأستاذ هورتن حيث يرى 
of‏ هذه الفلسفة المشرقية ١‏ ترمی ال معر 4b‏ | عن طريق الوجدان 


۷ 


والذوق ‏ فى مقابل الفلسفة الدقيقة S|‏ ی تستخدم البرهان ونسير على 
منبج استدلالى. فهى تقول : | الحقيقة شى يشرق للعقل فهى 
( مشرقية  )‏ وعلی هذا النحو Lat‏ يشرق الله للصوفی ٠‏ فهو مشرق . 
ومن بستخدم هذا اللفظ للدلالة على مذهبه رمُشرق ) أى dpe‏ أو 
فيلسوف الاوشراق فى مقابل الفیلسوف الذى يستتخدم طريق البرهان . ۱ 


ويذهب الأستاذ اسين بلالیوس : المفكر الأسبانی المعروف . ال 
الرأى الذى يتبنى قراءة الصطلح بالضم أيضاً . 
ويرى الباحث كلهان هيوار فى دائرة المعارف الإسلامية No ot‏ 
حكة dll‏ هی د تصو ذو طابع أفلاطوفى مُحدث ٠‏ هی الفلسة 
المشرقية ( بهم الم ) - _ أى الإشراق .. وقد كانت موجودة أيام 7 
سينا : الذی کب موف al pe‏ ( الحكمة المشرقية ) وكان لما حينذا! 
طابع سری فقدته مند ذلك الحين . » 
وأحيرا نعود إلى استقصاء رای الأستاذ كرلو الفونسو تينو فى ش 
٠ ae‏ من محثه القم الذى أشرنا إليه سابقاً . حيث جد 
Ola:‏ وجود الصفة ( مشرق ) - یا كان il‏ الدقیق الذي 
5 أن يُعطى لها وجود مفترض افتراضاً . » وحاول أبنو هنا مناقث 
الصطلح من الناحية اللغوية وطريقة اشتقاقه . وينتمى إلى أنها حط و 
لاشتقای إذا قصد من اللفظة دلالة الاشراق . ويرى 2 « القراء 
( مشرق ) بضم الم وكسر الراء وترجمتها بما يدل على آنها نسبة إ, 


4A 


الإشراق غير مقبولين من الناحية اللغوية . LY,‏ النسبة لکتاب ابن 
سينا أيضاً . من العودة إلى القراءة القديمة الطبيعية وهی ( مشرقية ) 

بفتح ell‏ وكسر الراء ٠‏ أو ( مشرقية ) بفتح a‏ والراء معا a ٠‏ 
( شرقية ) »- تم يضيف : ٠‏ لقد شرت نصوص صوفية لابن سينا 
وترجمت وحلت . وهی نصوص متأثر ة ترا واضحاً نکر نج 
اد بدرجه معقولة . تشابه it‏ الفارالي ٠‏ وتبعد بدا کبرا عن 
مخالاة أيا مبليخوس وبرقلس ... OL‏ الأفلاطونية الحدثة التى شاعت 
روحها فى القسم الأول من القرون الوسطی واضحة الأثر ولايمكن أن 
تكون Y‏ كذلك ‏ فى حكة الإشراق » ولکنبا على العكس من ابن 

سينا والفارالى لاتستقيبا من منابعها الصافية لدى روساء الدرسة 
الأفلاطوئية احدثة الاسكندرانيين . وإنما تأحذها عن ميتافيزيقا النور 
لمتأخرة . التى هى be‏ من التقاليد الغنوصية القديمة والعلوم 
الستورة . والتّى حافظ علیا ونمّاها صابئة حرّان ... حى بعد غزو 
المسلمين لبلاد فارس . فتبعاً لهذا قد وصلت فى لغة غربية إلى عالم 
الفانحين .. نقول هذه التافیزیقا خلطها السهروردى بعناصر ذات طابع 
إيرانى خالص . مأخوذة من ديانة زرادشت .., والاختلاف بينها ( أى 
أفكار السهروردی) وأفكار ابن سينا المنشورة والستورة واضح وضوحاً 
كبيراً إلى درجة Ot‏ عمى الباحثين فى هذا الصدد لابدٌ وأن يكون راجعاً 
إلى تأثير الأفكار القديمة القائلة باتفاق حكة ابن سينا المشرقية احهولة . 
مع حكة الإشراق ! .. » 
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وبعد نقاش طویل وجاد . يشير نلینو إلى رأيه حول کتاب ( منطق 
المشرقيين ) - الذی يعتبره البعض ال حزء الأول من مشروع رژية جديدة 
للفاسفة الاسلامية قلمها ابن سينا فى عصره - فیقول : « وهذا یقضی 

على کل شك ف OF‏ قطعة النط المطبوعة بالقاهرة هی القسم الخاص 
بالتطق الذى Oss‏ القسم الأول من الأقسام العلاثة الى يشتمل عليها 
كتاب ( الحكة المشرقية ) . .. وهناك دليل أخير على أن المنطق المطبوع 
بالقاهرة ( هو) جزء من كتاب AR‏ المشرقية . ماقدمه لنا صدر 
الدين الشيرازى فى oy‏ تعليقته على إلهيات الشفاء لابن سينا » ففى هذا 
التعليق بقول : إن ابن سينا أشار فى کتاب الحكة المشرقية إلى مكانة 
النطق بين العلوم الفلسفية .. وهذا پائل مارأيناه من قبل ... وينتج 
بوضوح أن لا أساس مطلقاً للسبب التعسق الوحيد الذى اشحذه 
الباحثون من أجل القول OL‏ عنوان ( الحكمة المشرقية ) لابن سينا 
عنوان مزور غير صحيح ٠‏ وهو العنوان الوارد فى مخطوطتى | کسفورد 
واستانبول » 

5 2 تلك هی أهم الارشادات الواردة على Obed‏ بعض الفکرین 
الاسلامیین وبعض الباحثين الغرببین- ونحن ميل فى نهاية هذا العرض 
إلى الحكم على فلسفة ابن سينا المشرقية بأنها JF‏ صورة عرفانية تمسك 
با الفيلسوف فى بعض مأثوراته ( الَفلْسَصٌوفية ) خاصة فى القسم الأخير 
من کتابه الإرشادات والتنبييات . وق بعض رسائله الصغيرة 
كرسالته عن ماهية الصلاة وماهية العشق . ورسالة الطير. وحى بن 


yes 


بقظان . وقصة سلامان وأبسال .کل هذه تمكل فى رأينا جانباً ما ماه 
ب ( الفلسفة المشرقية ) دون أن she‏ لنا Cpe‏ بتضمن كل الطرق التق 
آشار إلا ف مقدمة کتاب منطق الشرقیین ( باستثناء دعاوة فقدان هذا 
اللحزء وذهاب أثره کا أوضحنا من قبل ) - والفاسفة المشرقية السینو ية 
التى نعنیبا هنا GAY‏ من تأثر يبعض أفكار الفیثاغور ية القدعة ذات 
ee‏ الشرق ؛ خاصة ما تضيفه الدرسة على النفس من جوهرية 2 مبرأة 
دون البدن . ولعل أفكارها تسربت من خلال الافلاطونة المحدثة 
الى مثلتبا ( مدرسة بغداد ) مقتفية السج المشالى . وكان ابن سينا من 
أهم أعمدتها الفكرية ١‏ رغم آنه fd‏ دار السلام طيلة حياته !.. وكات 
الفاراى » سلفه . Lat‏ من روادها الأوائل إضافة إلى کون أي نصر 

a)‏ مید ) النشأة والتعلم معا 


oe oo OH 


۳۷ - وعد على al‏ هدفنا إليه من الوقوف على حقيقة لتصوف 
السینوی وخصائصه وغاياته. فتقول : اه يتميز ما تميزت به مذاهب 
الفلاسفة من أنصار ر المثالية العقلية » الى جعلت من النفس الاونسانية 
صورة تتطلع دائماً وأبداً إلى رحاب العا الأسبى . متشوقة إلى opal‏ 
الأبدى . وعاشقة لکاها الذی هو الغاية القصودة فى البدء 
والمدبى !.. . وف هذا التطلع نلحظ عنصرین : عنصر القدرة 
الذانية فى النفس الذى يخضع لديناميكية التشوق حسب آعاها وطهارة 


٠ 


وجهتبا .. وعنصر المح الذی لایْعطی إلا ان كانت قدرته تلك غاية 
فى الاستعداد والترجی والقبول . کی يشرق بنوره عليه فیضی حالك 
سبيله ويرشده إلى الطريق الذی يؤدى إلى رحاب العام الأسعى .. 
فإذا تعادل الطرفان Cid‏ صورة صادقة للاتصال ( أعنى تقبل نور 
العقل الفعّال ) ak‏ نظرياً على أقل تقدير . Y Utd‏ عند العرفاء 
من الناس . لأا مزيج من «الحبة الصوفية »۲۳۷ ۰ erly‏ 
العقلان .. 


اقرا معى ابن سينا مقر : « ان النفس الناطقة كالما الخاص با أن 
تصير عالاً عقلياً مرتسماً فيبا صورة الكل والنظام المعقول فى الكل . 
والخير الفائض ف ISN‏ . مبتدثاً من مبدأ الكل إلى الجواهر الشريفة . 
فالروحانية الطلقة . ثم الروحانية المعلقة نوعاً ما من التعلق بالأبدان . 
نم الاجسام العلو UL, a,‏ وقواها — f-‏ تستمر ذلك حی نستوق ی 
نفسها هيئة الوجود كله ٠‏ فتنقلب ile‏ معقو لا موازياً للعالم الوجود 
كله . مشاهدا لا هو الحسن الطلق sal Aly‏ . ومتحدا به ومنتقشا 
مثاله وهيثته . ومنخرطاً فى سلکه . وصائراً فى جوهره . ٩۲‏ 


ولا ندرى هل كان الأستاذ الرئيس صادقاً مع نفسه عندما فرض - 
فى حال العارف ‏ تعادل dle‏ المعقول كله مع عالم الموجود كله ؟.. ای 


جال وحسّن وخیر هذا الذى يقول !. . أهو تجربة صوفية tle‏ ام 
عملية عقلائية خالصة ؟. . th‏ إلى الرأى الثافى أكثر ميلا - فهى مثالية 


۱۲ 


متعالية ٠‏ بل هی فلسفة أكثر منبا تصوفاً أو حالاً !.. ومن هنا فان 
صدقها عتأت عن عمق نظرتا فى الاتصال بين الأدنی والأسمی من 
الكائنات العاقلة التى تكون الحكة التعالية AS‏ ومهيعاً يقودها إلى 
الصراط السوى الذى لاعوج فيه ولا ضلال - وتلك هی صورة من 
صور السعادة الى بحسها الانسان العارف فى تجربته العقلية الفريدة 1 . 
فهی إذن ليست محال من حالات الوجد والرياضة والانقطاع والتبتل 
التى بسلکها التصوف کی ممّق لذاته نحو من الاتحاد مع الإله الذی , 
هو الغاية الى لاتفوقها غاية فى الوجود .. بل هی . ف مذهب ابن 
سينا » تأمل عقل وفلسف ی كا بسطنا ‏ بصطلح عليه ما اصطلح المتصوفة 
من قبل . ولكن فى غير مناهجهم وسلوكهم وأذواقهم , !.. فالعارفون . 
کا سنری «مستقبلا 3 ١‏ هم الذين ينصرفون بفكرهم إلى دس الروت ‘ 
مستديمين لشروق نور الحق فی سرهم » . 

. ما كان . فان موقن الأستاذ الرئیس هذا لايخلو من مفارقة‎ UF, 
الحال الأولى' خخطاب عميق للفكر. بينا الحال الثانية خطاب‎ BY 
حَدْمى للقلب !. وجميل من ابن سينا أن يذهب إلى رأى خاصر‎ 
لاد فيه للتصوف الاسلامی معاله العقلائية  مبتعدا عا يسميه‎ 
.. المنصوفة الکبار ب )5( أو التواجد . متمسكاً بالتأمل والتعقل‎ 
ولكنه فى کل" محاولاته الصادقة تلك . یبقی فى نظر أصحاب الذوق‎ 
. والارادة والوجدان ( أعنى التصوفة فى الإسلام ) حارج حظيرتهم‎ 
لأنهم يريدونه عارفاً کا وصفه لنا القشيرى رت 450ه) فى رسالته‎ 


۳ 


« طال بالباب وقوفه ؛ ودام بالقلب اعتکافه . فحظى من الله تعال 
جمیل إقباله . وصدّق الله تعالی فى جميع أحواله . وانقطع عنه 
هاجس نفسه lal dy‏ بقلبه إلى خاطر يدعوه إلى غيره .. وصار Lhe‏ 
من قبل الق سبحانه بتعريف أسراره . فا يحريه من تصاريف 


آقداره ۰ پسمی عند ذلك عارفاً وتسمی حالته معر DAG‏ .1 


ومرة أخرى . فرق لامشاحة فيه . بين sua‏ العقل هذا . ومَدّی 
ب ذاك » وبين زهُد الفکر وژهد البدن - ولکن Wail‏ أكثر نقاء 
پارة واتصالاً ؟.. تلك هی الفارقة lim‏ بين الطرفین : فالنظر 
القاسق يميل إلى الجانب الأول » والتجرية الصوفية تميل إلى الحانب 
الثافى ۰ وكلاهما . فى نباية الشوط ۰ يؤديان إلى طريق واحد لاحب 
لاحدود له من زمان أو مکان و لانبا بشاهدان الق مشاهدة عقلية › 
ویصرانه بصيرة MRL,‏ .»- وغفر الله لمتصوفه ذلك العصر 
وماتلاه !.. الذين أشاحوا بوجوههم عن ابن سينا BY‏ لم یکتسب ف 
دعواه هذه تجريتهم الذوقية والعملية : فاعتبروه متفلسفاً فى صومعة 
التصوف .. ولیس من ذلب اقترفه فكره سوئ أنه كان یری أن 
( الرياضة الحقّة ) هی اتصال النفس الناطقة بعالمها العلوى » وبلوغها 
درجة من الصفاء محیث تستطيع الاتصال أى تقبّل نور العقل 
الفعال ) . . وليست الرياضة الحقة نظاماً من الزهد والتقشف وامحاسبة 
والمراقبة والحرمان وماإلى ذلك مما كان يعدّه التصوفة وسائل لتطهير 
النفس والصعود با إلى أعلى درجات الاتحاد والروحانیات ۲ 
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ey‏ لنا القول هنا OF‏ الأستاذ الرئیس بنظرته العرفانية المتعمقة 
هذه . رفع عن التصوف العملى شوائبه الى حفت به فأثارت حوله 
صورا من النزعات GLI‏ واللآأخلاقية . فأعاده هو إلى حظيرته 
العقلانية الخالصة . حيث ينبغى له أن يكون . سواء كان هذا الحضور 
حضورا نظرياً يصدر عن العقل . 6 حضوراً فعلياً ينبع من القلب - 
فق تصور ابن سينا هذا مایژدی إلى وجوب تعادل الطرفن معا 
ليحقّقا . ٠‏ عن صدق وإيمان . عرفانية العارف فى هذه BLL‏ . كا 
سنری مستقبلاً , 


۸ - ویتساءل الباحثون عن مدى صدق موقفه الصونی هذا ؟. 
« فهل خر الأمر بنفسه فوصفه ذلك لوصف الرائع الدقيق الذى يعر 
على غير الخبيرين الاتبان به ؟. »- تلك فى نظرنا عقدة العقد الى 
جمعت قطبين متنافرین فى طرف واحد !. . رغم Of‏ القاعدة تقول : 
we‏ على صدق نقیضان .. 


فق محاولة حل هذه المشكلة المنجية . لاجد بدأ من النظر إلى 
الموضوع على مرحلتين زمانيتين : إحداهما مرحلة ماقبل عرفانه 
وتزهده . وهی فترة شبابه . والأخرئ مرحلة كهولته . حيث أراد 
لنفسه ‏ باختيار وإدراك تاميّن التطلع نحو GLAM‏ الروحى ممناجاة 
عقلانية خالصة لب . وبتجريد ذهنى تنمحى معه عناصر الإسفاف 
المادى . فتعود النفس هی والجذب الصو على درجة واحدة من 
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الاستبطان والاستعلاء . رغم تباعد الحالين . ورغم القول Ob‏ عرفانه 
النظری يرتفع على مارسات البدن لحركات أو تبدلات كان التصوفة 
يعترو نا سبلا يسلك عند دخول pcb‏ . فا باحوها لانفسهم دود 
سائر الناس .. أجل . كان ابن سينا من التعصوف فى قته العقلانية 
المفلسفة . وكانوا هم فى قم من التجربة الحدسية الخالصة . وكانا 
معا يريان OF‏ العارف يكاد of‏ يُبصر GL‏ فى کل شی : فهذا يبصره عن 
طريق العقل . وذلك عن طريق الوجدان !.. day‏ | الفرق قائما بين 
الوصفين . فابن سينا فيلسوف تمسك بفكرة ( الاتصال  )‏ أما أولئك 
فقد تمسكوا بفكرة (MM)‏ والمعرفة الذوقية . فهو أعنى 
الأستاذ الرئيس ‏ فى مثل هذه الصورة الرائعة رجل غلب عقله على 
قله ( وقليل من الرجال Ya‏ هم على شاكلته) فأدرك OF‏ الاتحاد مر 
oY‏ الوجدان الذى يدبعيه التصوفة . فكيف بالعقل إذن؟.. أما 
الاتصال فهو مرأة محلوة محازی ا العارف شطر الق فحسب . وقد 
يغيب عن نفسه فیلحظ جناب القَدس فقط | .. فابن سينا هنا يريد أن 
محتفظ Gow‏ الصفة الوجودية والشهودية التى بين العبد وربه . فلا یکون 
تطلعه الا إلى الاتصال | .. 

تلك هی ميّرات العارف السینوی : أدرك بعرفانیته سعادة العقل 
والنفس شحیث آصبح النظر الصوق لدیه نيل لوصول ما. هو عند 
المدرك کال وخبر . » وأدرك Of‏ التجرية الصوفية الصادفة نظر عقلی 
حالص . لانشوبه شائبة من حرکات وافتعالات لا آساس ها فى العملية 


۱ 


الروحية الطلوبة.. وصحیح إلى Se‏ ماقولنا: Of‏ ابن سينا peli‏ 
( الحالات ) الصوفية على مصراعیه میم الناس . ولکن بشروط 
وثوابت تعتمد العقل والذوق" معا ٠‏ ولاتنفرد بأحدهما دون a2 VI‏ 
وینبغی هنا الانتباه وحذر . کی لانقع بالبالغة الى ادعاها بعض 
الباحثين من انفتاحية هذه ر الحال ) . فالفیلسوف یفرق تفرقة واضحة 
بين أمرين : النزوع إلى الكثال والشوق إلى الکال . فالاول : صفة 
غريزية يستوى بالنسبة إلا جمیع الناس صغیرهم وکبیرهم . عالهم 
وجاهلهم .. آما الثانى : فهو تطلع اکتسابی لايحدث الا للقلة من ذوی 
العرفة الروحية . وعارسات عقلانية مستمرة تدرك من WE‏ دلالة 
ذلك الشوق وجالية هذا الاتصال عند aiid‏ صدقاً بالاضافة إلى 
العارف الحق ! ... لذا ند أن ابن سينا افترض فى موقفه الفلسق تباین 
الناس فى بلوغ هذا الکال" لاختلافهم فى درجات معرفتهم العقلية 
USS «‏ ازداد الناظر استبصارا ازداد للسعادة استعد ادا . وکأنه لیس 
يتبرأ الإنسان عن هذا العام وعلائقه Y‏ أن یکون AST‏ العلائق مع 
ذلك العالم. فصار له شوق إلى هنا. وعشق لا هناك بصدّه عن 
الالتفات إلى ما خحلفه جملة . »۲ - ببذه الفارقة التى وضعها الک 
بين الطرفین . تندفع بعيداً دعاوة هذا الانفتاح اللآحدود الذى تظتاه 
بعض الدارسين دون أن يضعوا لأقوالهم تلك وابتبا وشروطها . كا 

9 - إن صوفية .ابن سينا فى واقعها صوفية ( فيئا ‏ شرقية ) تنادت 
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أصلاً إلى تبربر فلسفة الوت Ly.‏ السعادة القصوی هی خروج هذه 
النفس من چسدها لتحرر من مساوی البدن وأدرانه » وتدرك عند 
ذاك عمق سعادتبا ال استمدتبا من آعاها فى هذه الحياة .. فهو فى 
موقفه هذا يمل صورة من صور التصوف الیتافیزیق الذى یتخد من 
النظرة المستقبلية غير المرئية هدفاً وغاية ومقصدا . وهو موقف يتباين 
والنحنی الصوف لأستاذه الفارای الذى كان يؤكد فيه ضرورة البقاء 
کی يسعد' الانسان خلال حياته الدنيوية فى ( مدينته الفاضلة ) الق 
تهدف أساساً إلى تحقیق سعادة العمورة یکاملها .. ونحن . كبا نعتقد أن 
الفياسوفين كلا : ينطلقان إلى غاية واحدة تباینت وسائلها وأسبامها : 
فالأول : ( أعنى الفارای) آمن بالعقل ble]‏ مطلقاً عيث. شاد عليه كل 
إمكانياته الفلسفية فى بنائه الفکری.. والثافى: آم بالنفس وتمسك 
جوهريتها وفرديه! وخاودها ٠ fll‏ فانتبئ به الشوط إلى Of‏ سعادتها 
الحقّة ليست فى هذه المياة فة فقط وإنما فى حياة أخرى متجددة Cat ٠‏ 
لامحال للتتکر لسعادة الاخرة على حساب سعادة الدنيا | .. 

وفى محال الحديث عن التصوف السینوی , لاد لنا من 83 فكرة 
الْجُمع بين صوفية الأستاذ الرئيس وصوفية : الشهيد السهروردی . 
وادعاء نها تصدر عن منظومة واحدة لاتباين بينبما » كا يذهب إلى 
هذا الرای بعض الدارسین من العرب lim , es‏ 1 امر 
كهذا حتاج إلى دليل وبرهان . ولایکتفی به. بتأویل مصطلحات 
الفياسوفين تاولا شكلياً يفتقر إلى الوضوح والدفة . ويؤدى أخيرا 
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ببؤلاء الباحثين إلى القول ب ( مشرقية ) نظرية الفيض - فهذا أمرٌ فى 
ظرن دونه خد ! . . لأن a‏ ابن سينا ells)‏ هو الأصل فى الحكم 
على isl‏ اتجاء فلسنى أو صوفی ) برهائى يصدر عن النفس ونزعاتها 
وتخاطب العقل . اما منهج السهروردى فإشراق وجدانی يخاطب 
القاب . أى هو نحو من القازج بين الحَلس والاستدلال - وشتان بين 
السبيلين | . رغم OF‏ الأستاذ الرئیس . فى النظرة التخصصة يمكن 
أن يضم إلى محموعة المفكرين ( الثبوصوفيين) الذين يرون أن التجرية 
الباطنة هی الأساس للمعرفة الخاصة بالاله وجميع المسائل المتصلة به . 
وقد مكل هذا الاتجاه فى العصور التأخرة جاكوب بوهمى وشلنح 
وایکارت وهيجل وغيرهم . 

وأياً ماکان » فعند Wyle‏ التفرقة بين التجربة الصوفية IAAL‏ 
تنقطع لپا النفس فتبكشف الحجب ویکون الاتصال . والمذهب 
الصوفى الذى يعتمد الاستدلال العقلى Ge‏ يبلغ به حدّ الاستعلاء 
الذى بسك بالصورة من جانا النظرى دون الرور بالارهاص الروحی 
للتجربة + نجد OT‏ الشيخ الرئيس يقف فى تصوفه فى الجهة الأخيرة . 
فان له کا Jet‏ ا مرحوم الدكتور أبو العلا عفيق ‏ و مذهياً 3 
التصوف هو جزة متمم لذهبه فى طبيعة الوجود پوجه عام » وطبيعة 
النفس بوچه حاص . ول الصو الکامل الذی یطلق عليه اسم 
( العارف ) ليس الا الفيلسوف الكامل الذی أحاط برأسه هالة 
قلسية ۱ نس خیوطها من اصطلاحات الصوفية .وإ هدف العارفین 
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من حا تبم الروحية : ف نظریته . هو بعينه ادف الذی حدده 
للفلاسفة إل الذين حتقوا رسالتهم على الوجه الا کمل روصلوا sr J‏ 
peu‏ ۳ .- وتأكيداً لا قاله الدكتور عفيق . نجد مثلاً أن صوفبً 
اشراقیا کشهاب الدين السهروردی يدّعى فى قصته ( الغربة الغربية ) : 

١‏ إن ابن سينا قد سعی إلى منابع حكة الإشراق ؛ ولکنه لم يوفق فى 
اكتشافها اما | (WW)‏ 


لا ولتوضيح الصورة أكثر فأكثر . التى رمعناها سابقاً للتصوف 
السينوى ٠‏ مع ما سقناه من أحكام وآراء واجتادات - - نقدم للقارئ' 
sud‏ داخليا شافياً للنصوص ذاتپا . اعتمدنا فيه على آخر مادونه 
الاستاذ الرئیس فى كتابه المتاز ( الاشارات والتنبيبات ) خحاصة الط 
الثامن التعلی نی موضوع ( الجة والسعادة ) والفط التاسع التعلق فى 
( »مامات العارفين ) .. ولقد -حاولنا جهدنا أن نضع الفیلسوف فل 
. إطاره الذى اختار . رغم المفارقات والاشکالات الذهنية الى حملها 
إلينا التصوف السینوی !. 

ومن هذا التحليل السريع الذى توخيناه للنص . نجد Of‏ الشيخ 
الرئيس يبدأ حديثه . أول ماببدأه . عن المبجة والسعادة كمدخل إلى 
مسالك العارفين ومقاماتهم : فالسعادة قد يكون منها ماهو ظاهر وماهو 
باطن . وماهو حسّى وما هو عقل . واللذات الباطنة مستعلية على 
اللذات AOL‏ > وليس ذلك للكائن العاقل فقط . بل حى للحيوان 
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الأعجم . مع التأكيد Ob‏ اللذة فى الاصل هی Bal‏ ما ( لكال أو 
خير ) من حیث هوكذلك ٠‏ وأا الألم فهو( آفة وشر) ‏ وهذا مادفع 
اک إلى عدم إرسال اللذة إرسالاً دون تحدید . بل رآها J‏ الكال 
OY al,‏ التعميم هنا بقود إلى توم الانسان العاقل إلى أن كل a‏ 
فهى كلدّة LL‏ ...ما اختلافها . أعنى اخير والشر .-فیکون 
بحسب القياس إلى أمر معين أو فعل محدّدٍ » مع ماينبغى من الالتزام 
بالقوی الثلاث الى تتعلق الأفعال ارات با وهی : الشهوة 
والخضب والعقل . لذا ان کل خير إذا فیس إلى شی * ماکان هو JIN‏ 
الذى نخص ذلك الشئْ ‏ وشرط إدراك لذة هذا الكال بعتمد عا لى أمر 
بسمیه الفیلسوف ب ( الذوق ) - فبدون الذوق لا يتولد الشوق لديا 
الانسان . ولیس الذوق هنا سوى مرتبة وخطوة إلى الذوق العرفانی 
الذى يقذفه الله فى القلب (کا قدفه فى فؤاد الغزالى ! .. ) ومن هنا نجد 
ان أهل المشاهدة من التصوفة يسمون اللّذة العقاية atu. 3S‏ 
اللّذات رتبة وأقواها كيفية وأكثرها كمية وأقدرها فى الوصول إلى که 
الغابة المطلوبة من الككال 97 .. وف اعتبار آخر . فإ إدراكهم لهذه 
الذة يتميّرز. قبل كل شئ ۰ بطهارة أنفسهم ٠‏ ونقاوة سر يرتهم ۰ 
وتطلعهم الدائث ن نحو Hy i‏ الأول : نظراً وعملاً « بحيث يُصيبون 
وهم فى الأبدان من هذه Uae ail‏ وافراً . وقد بتمکن منم فيشغله 
عن کل شئ 400.1 - ولابكون ذلك إلا للتفوس السليمة الى هی 
على البطرة . والتى. لم تتدنس بالعقائد الخالفة للحق . 
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ولمؤلاء البتجی . ذه اللّذة والسعادة . مراتب ودرجات 
لايتردد ابن سينا من OF‏ يضع على رأس هذه الفئة العارفة ۰ بل فى 
شتا : endl‏ الأول وهو( الواجب ) لأنه « اشد د الأشياء ادرا کا | “uh‏ 
لاه اء کال الذی هو بر عن طبيعة الامکان والعدم . .لاه 
شق لذاته معشوق لذاته ٠‏ عشق من غيره أو لم بعشق OY)‏ » أما 
ا الى تا بى art‏ الأول . ٠‏ فهی طائفة الجن بالأول.-. ويقصد 
الفيلسوف مهم الجواهر العقلية القدسية . والذين يتأملون الأول دام 
وهم أقرب الكائنات إليه . 9 تلى هذه الرتبة نزولا a‏ فئة العشاق 
المشتاقين الذين حالهم تجمع الّذة dM,‏ معأ : وألهم بتصف sib‏ لاه 
بسبب الأول .. ويك الأصناف الثلائة الماضية فئة أضحاب النفوس 
الترددة » وتردّدها يكون بين الربوبية من جهة ؛ والادية البشرية من 
جهة أخرى . فهم معلقون بين السماء والارض !.. ويتبعهم أصحاب 
« النفوس المغموسة ف dle‏ الطبيعة المنحوسة الذين هم ی الحضيض 
الاسفل من احياة الدنيا : لا بناضم خير ‘ ولا تدر کهم رحمة ) as,‏ 
هم شر البرية ۱.. ولیس من سببب فى بلائهم هذا سوی أنفسهم 
الشريرة التى BS‏ تکتسب عن طریق التعود والران محبة یر والتطلّع إلى 
JUNI‏ . کی تبلغ مرحلة العارفین الت لابناها الا القربون من ذوی 
الحظوظ العظيمة !.. 
OW ES, - ۱‏ من هذه الفئة الضالة المضللة !.. وعد معى 
إلى العارفين أنفسهم الذين يتميّزون بمقامات AY‏ ودرجات يخصّون مما ۰ 
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وهم فى ork‏ الدنيا ASS»‏ نهم - وهم فى جلاییب من أبدائهم قد 
نضوها ونجردوا عنها إلى dle‏ القئس 0 ۳۳ أحو الهم تلك تبلغ 
2 أحيانا حدّ المعجزات والكرامات !ء. ولع فى قصة ( سلامان 
وأبسال ) التى ذكرها الفيلسوف فى رسالته الموسومة ب (سر النضاء 
والقدر ) مايل صورة للنفس الانسانية فى علوها وسموها وعرفانها من 
ناحية . وانحطاطها ودْسها وماديتها من ناحية أخرى . کا أكد الحكم 
نفسه فى ( الإشارات ) ذاتها . 

والوسيلة التى ينبغى على هذا الانسان سلوكها get,‏ أحوال 
طلاب الحق منفردة أو مجتمعة . فیکون زاهداً ذ فى متاع الدنیا معرضا 
عن Llib‏ . ویکون Lyle‏ بصدق . ومواظبا زدیا صيامه وقيامه على 
أحسن وجه . وأخيرا يبلغ أن يكون عارفاً « منصرفاً بفكره وعقله إلى 
قدس اروت . تدم لشروف نور الق فى سره ۷ ٠.‏ شحيث بعود 
الزهد لديه تنزها . والعبادة رياضتة . لامهدف من ورائهما إلى نيل 
واب أو تجنب عقاب . بیناهی عند غيره st‏ محرى البيع والشراء . 
والأخذ والعطاء . فالفعلان إذن مختافان وإن كان الغرض las‏ 
واحداً . وليس فى ذلك ضر SY‏ هدف الثم dy‏ فى ظاهرها هو 
الدعوة إلى SM‏ والثواب الذکورین . سواء كان فردياً أو اجيّاعياً . 
وبتعاون عام فى ظل قوانين is‏ هی الشرع الذى وضعه الشارع لسود 
بين الناس العدل ونظهر انحبة . ولايكون لهم ذلك اعتباطا بل يتولاه 
(نسان احتاره الله . يأمر پاسمه . ویئعلق بأذله . ویتحلی بوحيه . وهو 
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الى الرسل الذی يحمى الشريعة ویطبتها ویدعو إلى له واحد 
لاشريك له » قدير خبير: ذى آنات . يبشر برسله من قبل ٠‏ ویقرر 
إيتاء الزكاة و انصاف العباد . والالتزام بالواجبات النصوص علیپا . 
والنبى عن Sou‏ . وعمل العروف . 


وفى تحدید للفروق بين عرفانية العارف . والانسان الذی أشرنا 
jst _ 4]‏ آن الأول يصل إلى مراحل من السعادة الروحية تجعله اکثر 
تقرّباً وتحسباً إلى الواحد الحقّ . وذاك عا أوق من ths‏ وعبادة 
وانقطاع . مول فما وجهه لله تعالی فى الغدو والأصال . بينا نجد الثانى 
يؤثر نيل ثواب ودفع عقاب . كما أشرنا من قبل ... وللعارف . فى 
ضوء هذه الصورة . حالتان : إحداهما تقاس بالنسبة لذاته وهی بته 
JURY‏ ومصدرها إرادته . والأخرى بالنسبة لبدنه وتتمثل محرکته وفعله 
نحو (الواجب) وطلب. Spal‏ إليه . ومصدرها عبادته . وکلاها 
تؤديان به إلى أنه لايقصد من تعبده هذا غير الق بالذات OY‏ التارك 
شيعا ليستأجل أضعافه أقرب إلى الطمع منه إلى القئاعة » وليس العارف 
كذللك !.. 


ولمؤلاء العرفاء ذوى الاستعداد درجات فى حرکاتيم . تجهد 
جميعها فى الوصول إلى الحق . وأول هذه الحركات مايدعونه ب 
( الارادة ٠  )‏ وهو مايعترى المستبصر باليقين البرهالى » حیث يؤدى به 
إلى الاعتصام بالعروة الوثقى الى لاتزول ولاتفنى .. ولا يتم هذا الا 
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بسبيل من الرياضة الروحية وذلك بنبی النفس عن هواها . والأمر 
بطاعة مولاها . وتطویم النفس الأمارة للنفس المطمثنة کی 
١‏ نتجنب قوی Joell‏ والوهم إلى التوهمات المناسبة للأمر القذسى . 
منصرفة عن التوهمات الناسبة للأمر السفلى 200 .. »- فریاضتیم إذن 
منم النفس عن الالتفات إلى ماسوى الق الأول . ليصير الإقبال عليه 
والانقطاع دونه ملكة لهم . والملكة لاتکون إلا بالعمل والاكتساب .. 
وقد تساعد الألحان على هذا وتعين عليه . ولكن بشكل عرضى !.. 
وشحاول الطوسى الشارح للاشارات إيضاح الغاية من هذه SE‏ 
بقوله : « نها توقع الكلام المقارن لها موقع القبول من الأوهام . 
UY‏ على المحاكاة التى تميل النفس بالطبع إليها ... وكذلك للنغات 
تأثیرات مختلفة فى النفس يناسب “IS‏ صنف منبا صنفا من SIA‏ 
النفسانية . والأطباء والخطباء يستعملونها فى معالحة الأمراض النفسائية 
وف إيقاع الإقناعات المطلوبة محسب للك المناسبات. . , وكذ لك يعي نفى PM‏ 
الفكر اللطيف العتدل فى مزاجه كيفا وکمّاً . والعشق العفيف الذى 
et‏ النفس a‏ شفيقة ذات وجد ورقة وانقطاع نحو الق «AP‏ 
فإذا Lae‏ إرادة العارف هذه الرياضة . JE‏ عندئذ 
خلسات , لذيدة كأنبا Gy‏ تومض إليه ثم تخمد عنه ۳,۰۱ - 
ونحن . مع ضعف تصورنا للمعقولات وانغاسنا فى الطبيعة الحسية . 
قل توصل ٠‏ على سبيل الاختلاس (کا بقول الحكم ) إلى الحق 
الأول . فتکون dae‏ سعادة ليس لا شبية أو نظير !.. وتتميّز هذه 


lie 


المنلسات بانها « وج إليه . ووج عليه »۷ - ویتذرج معها العارف 
الواله حى ر یکاد یری ) الحق ف کل شی +.. نحيث بنقلب له وقته 
سكينة . فيصير الخطوف مألوفا . والوميض شهاباً نا . وتحصل له 
معارفه مستقرة . كأنها صحبة مستمرة ... فإذا انقلب عنبا انقلب 
حسران اسفا | .. » - ولكن العارف ای محاول جاهداً of‏ عسك مپذا 
الوميض ال أن يصبح معه می شاء | .. وحی یتوجه بکلیته ال 
الحق . وعند ذاك يكون قد بلغ درجة المحو و الفناء فى التوحيد . 
وهناك Ge‏ الوصول !.. وهو الخلاص الذی یتطلع إليه العارف ى 
عرفانه . test‏ يصير الحق بصره الذى فيه يبصر. وسمعه الذی به 

پسمع . وقدرئه الى با شعل . وعلمه الذى به يعام ٠‏ . ووجوده الذی 
به بوجد ۱. وهناك BN‏ واصف ولاموصوف . LULA,‏ 
LOY,‏ . ولا عارف ولا معروف . بل هو مقام الوقوف حيث 
الواحد الق . 

9م حقاً dl‏ مقام الواحد GLI‏ الذی لابصله الا ذو حظ 
عظم ... ولکن ما هی . یاتری . صفات هذا العارف الذی منحه الله 
۱ هذا الحظ الوفير؟.. بقول ابن سینا: أنه «هش بشن. sel‏ يبجل 
الصغير من تواضعه . كا پیجل الکبیر. وینبسط من الخامل مثل 
ماینبسط من النبیه - وکیف لامش . وهو فرحان بالق ؟... والعارف 
له احوال لاحتمل فا الهمس من افیف . فضا عن سائر 
الشواغل .. فهو Se tal‏ الله بهجته . العارف لايعنيه التجسس 
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والتحسس ( أى لام بتج بتجسّس أحوال الناس . وذلك لکونه مقبلا 
على شأنه ۰ فارغاً عن غيره : غير منت لعورة أحد ) ولايستبويه 
الغضب عند مشاهدة المنكر. كا تعثريه الرحمة . فإنه مستبصر بسر الله 
فى القدر ... وإذا آمربالعروف أمر برفق ناصح py‏ معير . وإذا جسم 
العروف فریا غار عليه من غير أهله .. العارف شجاع . وكيف لا ۱. 
وهو بمعزل عن تقية اموت . وجواد . وكيف لا ۱. وهو بمعزل عن محبة 
الباطل .. وصفاحٌ . وكيف لا !. ونفسه أكبر من أن تجرحها ذات 
بشر .. والعارف رعا ذهل فما يصار به إليه . فغفل عن کل شی . فهوی 
حُكْم من لایکلف ۱. وكيف ۲.. والتكليف لن fing‏ التكليف حال 
مايعقله . وان اجترح مخطيئة إن لم يعقل التكليف ..» OM‏ 

تلك هی إذن نعوت العارف وصفاته . تبلغ به im‏ يعفيه ابن سينا 
حى من التكليف الشرعى الذى فرضه الله على عباده !. وهو موقف 
خطير . يشرحه الطوسی فيقول : « المراد OF‏ العارف ربا ذهل . فى 
حال اتصاله بعالم الس ۰ عن هذا العالم . فغفل عن کل مافى هذا 
. وصدر عنه إخلال بالتكاليف الشرعية . فهو لابصبر بذلك 
lel.‏ . لانه فى 6S‏ من لايكلف » . SY‏ التكليف لايتعلق الا بمر 
بعقل التکلیف ٠‏ فى وقت تعقله ذلك ۰ أو بمن ely‏ بترك التکلیف . 
إن لم يكن يعقل التکلیف WIS”.‏ ین والغافلین « والصبیان الذين هم 
a‏ حکم الکلفن OY‏ ۰ - ذلك هو السر الذی يجب of‏ لايذيعه أحد 
من العارفين إلا لعارف مثله . وی غير ذلك ٠‏ فقد ep el‏ كبيرا a!‏ 
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ری . هل كان الأستاذ الرئيس فى عرفانه هذا محتقا طذه 
الدرجات العليا فى التصوف ؟.. سؤال سبق أن سألناه . ونقول 
الآن : إن الفيلسوف نفسه وضع هذه الحال موضع الاستحالة تقريبا 
GY) -‏ الأحكام الذاتية الخالصة  )‏ حيث « هذه الدرجات لايفهمها 
الحديث . ولاتشرحها العبارة . ولايكشف Jl‏ علبا . غير 
الخيال !. ومن Gal‏ أن يتعرفها فليتدرج إلى أن يصير من أهل 
الشاهدة دون لمشافهة . ومن الواصلین للعين دون السامعين 
٠ . OW‏ إذن ينبغى علينا أن نسلك I‏ العارفين الذين تركوا 
الدنيا بقَضها وقضيضها . حن تتيسّر لنا الرژية الصادقة ليذه الحال !. 
وهل يصّح هذا فى رأى أصحاب العقول والافهام . کی يؤدى بنا إلى 
إثبات الأمر أو بیان نفيه ؟. وما أشبه كلام ابن سينا هذا بالحديث 
الطريف النسوب إلى العالم الألمانى ol‏ انشتاين ‏ صاحب النظرية 
النسبية ومطورها - حين JO‏ مرّة عن RAS‏ كواكب )53 التبانة ) 
فى الفضاء الخارجى . فقال GL:‏ عشرات wll‏ . أجل . عشرات 
عشرات املايين ۱۱ .. فقالوا له كيف ؟.. قال : هى كذلك . ومن لم 
بصدّق منكم هذا . فلیذهب بنفسه ويحصيبا عددا !.. 


ری مرة Gal‏ أبهما أقرب منالاً إلينا jal‏ إحصاء نجوم درب 
لتبابة . أم معرفة وكشف مسالك العارفين والتصوفة النقطعین « من 
الواصلين للعين دون السامعين للأثر» ؟. تلك مسألة لايعرف الاجاية 
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علا الا صحاب الواجید والاوقات . ولسنا نحن مهم على أى 
حال [.. 

۳ وف ضوء ما أوصحناه وبسطناه سابقاً . نجد الشيخ الرئيس 
als”‏ يؤكد . بروحيته الصوفية الغارقة فى عرفانه العقلی . ما قاله من 
قبل العارف cpl‏ رت ۲۸۳ه) وتحديده للمعرفة الصوفية بأنها : 
, سك بالكتاب . واقتداء Sy‏ . وأکل الحلال . وكف الأذى . 
وتنب المعاصى . ولزوم التؤبة . وأداء الق . »- هذه هی الطريقة 
السالكة للسعادة الي عمل الأستاذ الرئیس على تحقیق الوصول إليها . 
فکان تصوفه ینبم حقا عن نيته الصادقة البراة . سواء أدرك الغاية fol‏ 
ضل. فى متامات الطریق !.. ولکنه بق يبحث عن سعادته هذه 
تلك السعادة الى لا تنم ولا تزدهر الا بسبيل من dead‏ أعال النفس 
وأفعاطا الصالحة . ومن هنا كانت الأخلاق وطرائق السلوك المهيع 
الذى بهدی إلى معالم هذه الحادّة .. وقد أوضحنا موقفه منها فى 
كتابنا : فيلسوف عام .. 
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الضزالی 


Jule 4‏ هنر . فى وقفتنا الخامسة هذه at.‏ الغزای رت 
٥م‏ ) Bye‏ ومنیجا . حيث برتبط بقصة علاقتی معه يوم اخترتة . 
من بين فلاسفة pel‏ ۱ موضوعا للدراسة ی جامعة بغداد ( یوم 
كنت أستاذاً فيبا ) محاولاً عرض آفکاره وآرائه . فارستٌ bend‏ من 
تصانیفه . وکان على رأسها كتابة الحليل « المنقذ من الضلال ۳" - 
فرجعت عنه وأنا أحمل أكثر من صورة واحدة له : تخياته رجلا متعدّد 
الکم والکیف : وليس فى تعددهما مابضیر : لولا ماتتز به تلك الاقوال 
من تضارب أحياناً nm‏ نوعاً من HEI‏ أو التناقض . . ثم عدت إليه 
wal‏ أكثر فأكثر . وكلًا توغلت فى بيدائه العريضة برزت لى شخصيته 
على حال جديدة . أكثر نقاء » وأشدٌ جدية واحتساباً . واست من 
Wht‏ صراعه الدائب المستمر مع نفسه وعصره وأدوات التفكير القائم 
يومذاك . متمثلاً بطبيعة الانسان من حيث تأثره بروح حضارته . 
متصهرا وإياها فى بوتقة واحدة نظهر سماتها متميّزة بطابع تلك الحضارة 
ذاتبا . ومهها أردنا OF‏ نتجنب هذا التأثير أو التأثر عدنا نفتقر إليه فى نباية 
الشوط » فكأننا بدون هذه الصورة نفتقد الأصالة والحركة والعنی ف 
نوازع هذا الفكر وتنظيراته المتباينة » OY‏ التقدم الانسانی لاتعروف 
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حدوده ولا ُستكشف مكنوناته مالم نربطه عصدره الذى صدر عنه . 
ومن هنا فنحن نعتقد Of‏ الفکر . سواء كان فيلسوقاً أم سياسا أم 
فناناً . فهو غرس حضارته ونبت زمانبا . ولابصدق هذا على الحضارة 
اللإسلامية فحسب . بل هو مقياس شامل للدراسات الانسانية فى شتى 
ضرویا وألوانها 


وممًا نلحظه . فى هذا السبيل . أن الغزالى Fs‏ مبذا الروح تأثرا 
واضحا . فارتسمت خطوطه العريضة على محالم سيرته ومنبجه . 
خاصة وقد نشأ فى عصر سادته حرب العقائد وكثرت فيه المتازعات 
الفكرية والكلامية . وبدت الفرق يطعن بعضها فى بعض . ويتعصب 
بعضها دون بعض . فطغت بدعة التكفير واشرأبت طبيعة النقد 
وتفسّت نزعة الغالاة . فاختلط الحابل بالنابل . واستغلت السلطة 
اللا كمة هذا الوقف فشجعته غير هادفة من ورائه إثارة البحث عن 
حقيقة من حقائق هذه الأفكار التنازعة . بل استوحت نفعيتها وتحقیق 
byl‏ . وتثبیت نزعاتبا . فشايع رجافا هذا المذهب تارة وذاك 
أخخرى . ثم نكصوا عنه إلى لى ثالث . وعادًالاسلام عقا على سم 
يدرونه مادرت معايشهم . . فإذا محصوا بالحق قل الديانون . 

وهكذا تأججت ار الفتنة فى بلاد فارس والشام والحجاز 
والعراق ۰ فر قرنبا بين احتمعات الإسلامية . فسادت فوضى 
النحل : واشرابت أعناق الموتورين . تُحاول الوقيعة بين الفئات 
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لتنازعة . وکانت صور الاضی القریب ترتسم معالها فى الأذهان . 
بعضها یذکی فى نفوش الخلصين «ALY‏ وبعضها يدعو إلى الا 
والحسرة : فحارية الاعتزال تارة ٠‏ وموقف الحا كمين من أصحاب 
الربط والنزوات SL‏ تارة أخرى . ومالعبته الذهبية الضيقة فى |هدار 
دم أصحاب الشاهدة ليس ببعيد . يتمثل - لاعلی سبیل الحصر- 
عأساة الحلاج ومطاردة انصاره وتلامیده . فعادت الياة جذعا : 
تبارات يضطرب بعضها فى آدم بعض . وواجهات للفکر تلت فى 
فلسفة تنعت بالحرطقة : وعقيدة طغت عليها البدع والاحرافات ! . 

م دالت سلطة اما کم بومذاك . وأعقبتها دويلة جديدة بدوية 
الأصول ٠‏ سطت سلطانبا شرق وغرياً . وعادت Yar‏ خلافة بغداد 
bey‏ يذ كر على النابز . فهى مصونة غير مسثولة !.. وقد ساعد على 
ظهور هذه الدويلة قبائل تركية تمركزت أول الأمرفى مقاطعة خراسان . 
Gy‏ عام 46۷ للهجرة تمكنت من الاستبلاء على دار السلام هم 
مدّت رقعتها إلى بلاد الشام . ثم الجهة الشرفية من بلاد فارس . 
وحاولت هذه الدولة العتيدة Of‏ تظهر أمام احتمع الاملامی بمظهر 
لنانح والمدافع عن العقيدة . والمشجّع للعلم والعلماء - gid,‏ هذا 
الاتجاه فعلا فى عهد سلطانين من سلاطینا هما ألب أرسلان وملك 
شاه .. وتمكل هذا المظهر الثقافى على يد وزير من آنبغ وأقدر رجال 
الدولة الفتية ومن التابعين ها . هو نظام الملك 1408 (EAS‏ 
السلطان غير المتوج . فأسّس المدارس المنسوبة إليه كنظامية بغداد 
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والبصرة ونیسابور وأصبان . وکانت أهمّها قدراً وأرفعها 5( نظامية 
دار السلام ( 4۵4ه) أسّسها لأبى إسحاق الشیرازی « وعینه مدرسا 
فيها . 

ولعل من الأسباب التى دفعت دولة السلاجقة بشکل عام . ونظام 
الملك Jo‏ خاص . إلى ole]‏ واستحداث هذه الرقع الثقافية 
والتعليمية هو محاولة تثبيت الاتجاه الحديد للدولة فى عقیدنبا نحو 
المذهب الشافعى من جهةء OP‏ ومباهلة الدولة الفاطمیة- وهی 
معاصرة له من جهة أخرى ...وكانت مصر يومذاك تحمل رسالة 
الإشعاع فى آزهرها الفاطمى . Gy‏ مفكزيها من الفلاسفة والحكاء 
والعلماء . 

ومها نعى بعضهم على هذا الصراع الذى عاشته دولة الإسلام فى 
ظل حضارتها عصر ذاك. فهو مر كا نعتقد يدل على صحوة ذهنية 
حادّة وتقدم صحى سلم . لأنه fie‏ فى إطاره العام حركة الفكر 
ومساره نحو التصير UT‏ ماکان نوعه . كدلالة على tle‏ نامية Spee‏ 
لاتخضع للركود أو الممود . ولاتعترف بتضبيق الحدود , بل تنطلق نو" 
تثبيت الذات . ولا حدث ذلك إا بصراع فكرى دائم مستمر. 
وسورة يبق فتيلها پشتعل عقدار » ويحبو بمقدار !, 


Ho‏ فى مثل هذه الحواء الفكرية المتصاعدة ولد الغزال الكبير 


) 4۵5۰ ( وكان ذلك عام‎  » زین العابدين محمد بن محمد بن محمد‎ ١ 


١ 


للهجرة : حيث تفتحت عیناه للنور فى مدينة طوس إحدى مقاطعات 
خراسان .. ويحكى التاريخ لنا أن أباه كان غرّالاً ينسج الصوف . توفاه 
الله عن طفلين هما ( محمد ) و ( أحمد) آوصی ا قبل اخترامه أحد 
أصدقائه من الصوفية بغية رعايتبه! وب علییما . بعد أن ترك للها من 
امال نزرا يسيراً ay‏ بالحاجة GY,‏ عوز الحياة . واضطر الرجل. 
بعد نفاد الال - إلى إدخالها إحدى الدارس العلمية التى کانت Se‏ 
العونات لتلامیذها الصغار . 


We,‏ الغزای نفسه عن هذه الرحلة فیقول مانصه : « صرنا إلى 
مدرسة نطلب الفقه . ولیس الراد فى الحقيقة سوی تحصیل القوت . 
فکان تعلمنا لذلك لا لله ۱... »- والحكابة . فى حد ذاتبا . قد لا 
تبدو مثيرة لشىئ ذى بال عند أكثر المؤرخين » ولکنا فى حقيقتها تحمل 
دلالة نفسية أشاعت نحواً من GOLEM‏ طبيعة الطفل ونشأته : يموت 
الأب . فيكفل الطفلين رجل" غريب عنها وهما لايزالان فى سن 
اليفاع . ولماذا الرجل الغريب ؟. . ألم يكن ف المدينة قريب يعتمد عليه 
فبرعاهما ويعوضهها حنان الوالد الفقيد ؟ ‏ ولو افترضنا أنْ الأب تعمد 
إشراف المتصوف [gle‏ لغاية تعليمية » ولكن ماهو البرر . للبقاء على 
مثل هذه الحال : بعد نفاد المال واندفاع الشيخ العرفاني إلى البحث لما 
عن مورد للحياة ولقمة العيش ؟.. 


بيدو لنا من هذه الصورة المؤلة ot‏ الأب وطفليه وزوجه نشأوا 6 


۱۳۹ 


ظل غربة موحلة فى طوس أو ضواحیبا نحيث لم يتيسر كفالة 
الطفاين ‏ بعد وفاة الأب من قبل عم أو حال أو قريب أو نسيب 
يا ۱ .. ان هذه الصورة البائسة اليائسة كان لها . فى تصو ر كاتب هذه 
الصفحات . تأثيرها القوى على شخصية الغزالی : خاصة فى شرخ 
شبابه . وماعرف عنه من صفات أوردها معاصره عبد الغافر الفارسی 
ر ستشیر إلا فى حينه ) . 

ثم تيسر للطفل الكبير ( أعنى الغزالى ) OF‏ يتدارس الفقه بعضاً من 
حياته فى مدينة طوس . على يد رجل يدعى أحمد بن محمد 
Jt‏ . وذلك عام 150 للهجرة . وكانت سنه لانتجاوز الخامسة 
عشرة A.‏ ثبت USE‏ نبوغا وفطئة بالغتين ٠‏ مع تفهم دقيق لشکلات 
الفقه ومسائله .. ثم هاجر إلى جرجان للدراسة على يد الشيخ أب القاسم 
الإسماعيلى رت 4۷۷ه) وبعدها عاد ثانية إلى طوس ومكث فيا 
ثلاث سنوات . بستظهر عن ظهر قلب فروع الفقه ونقولات الفقهاء 
وأقاويلهم حى حفظها جميعاً ! . ولكنه لم يكتف من العلم بقليله . 
فعاودته رغبة ملحة جامحة إلى الزید منه . فرحل عام 8۷۳ للهجرة إلى 
نيسابور . فالتحق بمدرستها النظامية التى أسّسها الوزير السلجوف نظام 
الملك ‏ فتتلمذ هناك على يد استاذ المدرسة الأول أبى المعالى tt‏ 
الملقب بإمام الحرمين ( ٤۱۹٩‏ - ۷۸٤ھ‏ ) وهو من “أكبر علماء الفقه 
الشافعی فى عصره . فخبر الأستاذ موهبة تلميذه ۰ فوقف منه على BSS‏ 
حارق وج فى العلم وطلبه قل مثيلها . مع حب فى تقصی BUN‏ 


۳۷ 


صغيرها وكبيرها » قویبا وضعيفها . فلم تثب به مشكلة لا وحاول 
وضع الحلول لها . باستقرام دقيق واستدلال متين . فرع فى الذاهب 
وخلافاتها » واحدل وطرائقه » والحكة ومصادرها . محيث مکنته 
هذه البراعة من دحض اراء القوم ومناقضتهم فيا . 

وخلال هذه الرحلة ذاتبا مال الغزالى إلى دراسة التصوف 
والعرفان . فانخرط فى حلقة Ul‏ على بن محمد الفارمذى استاذ عصره . 
فدرس على يديه أصول هذه العرفة وطرائقها . فتأثر بارائه وأفكاره . 
وأكبر التلميذ منزلة الأستاذ الاجناعية الى كان حظی مبا من قبل 
أصحاب السلطان » وخاصة نظام الملك !. 

وفى عام 4۷۸ للهجرة CS‏ الغزالى بوفاة أستاذيه ( الحوينى ) 
و( الفارمذى ) . فلم يحد فى نفسه رغبة فى إطالة الکوث فى نيسابور 
فرحل عنها إلى معسكر مجوار المديئة أقامه نظام الملك هناك . يستقبل 
فيه أصنافاً من الناس شى بینیم الطامع فى امال والجاه ۰ وبيليم 
العارض لعلمه فى حضرة الوزير وحاشيته . أو التظاهر بالتصوّف كسا 
ليل نظام الملك نحوه . أو المنافق الذی بظهر حلاف مايبطن |.. 
أجل . مها كان من تضارب هؤلاء وسيلة وغاية . فدی الوزير فى 
الغالب لم يحل من زمرة طيبة من العلماء والفقهاء والمتصوفة . 

ولسنا نبرئ الغزالى فى شرخ abe‏ من طموح نحو المال والحاه . 
وحرص على الأخير lee‏ حرصه على الحياة !.. يضاف إلى ذلك 


۱۳۸ 


ماعرف عنه أيضاً كيا يقول معاصره عبد الغافر الفارسی - من الزعارة 
وإيخاش الناس ۰ والنظر لیم بعين الازدراء والاستخفاف . كرا 
وخيلاء . واغترارا با رزق من البسطة فى النطّق والخاطر والعبارة .. 
لذا وجد أبو حامد . يومذاك . فى المحم السلطانی ( أعتى السکر) 
ضالته النشودة عند الرحیل . أمّا العوامل السلبية التى يضيفها الفارسی 
لشخصيته . فترجمها إلى مسببات نفسية نربطها بطفولته البائسة الى 
أشرنا bal‏ سابقاً . كى نبرّر الانحراف الذى بشار إليه فى صدر شبابه » 
وهو آمر قد بستوی فى أمثاله كثير من عظماء التاريخ !.. 

أجل . غادر الغزالى نیسابور وغايته أن يحظى بقبول الوزير 
ورضاه .. ولاذا لا يطمع بالشهرة والال وقد بلغ من العلم شأوا بر به 
الاقران » فاهله للدخول فى خدمة الوزیر : ذلك الرجل الذی عُرف 
عنه أنه لایستمیل من العلماء الا اولك الذین مخضعون اشيئته › 
ویتنکبون الطریق فى سبیل |حقاق باطله ۱ .. وامتد عمر هذه الرحلة 
بای حامد حوالی حمس سنوات . لم نعرف عنبا تخطيطاً يساعد على 
کشف معالها . فهی حال حلت من التصنیف والتأليف » بل كانت 
تجربة نفسية قاسية. لتحفیق طموح كان الغزالى برغب فى الوصول إليه ‏ 
وقد Sie‏ له هذا الم العريض حين رفع وزير السلاجقة إلى الخليفة 
العباسى سم الغزالى مُرشحاً لتسلّم الأستاذية فى أكبر جامعة إسلامية فى 
دار السلام . أعنى ما ( نظامية بغداد ) .. فصدر الأمر إليه بمغادرة 
المعسكر عام 4۸4 للهجرة . فاستوطن الدينة الحديدة . وأجريت له 


۱۳۹ 


ابات والعطايا u‏ وأكرم وفاده . وعم الناس خيره . ونال شهرة : 
ينلها أستاذٌ من قبل ومن بعْد ! . وبلغ عدد تلاميذه - وجلهم من طبقة 
العلماء — ثلاعمائة أو بزیدون ۱ 


6" ثم شاءت الظروف Of‏ يغادر الغزالى دار السلام GE‏ آربع 
سنوات من التدريس . صادف Wd‏ مايؤنس وما يلم . مايضحك 
وماییکی !. وعاد Yo‏ برصيد من الذكريات المكبوتة . لم يحاول 
الغزالى الافصاح عن كثير منا . ففقدنا بذلك تجوانب طريفة من 
حيائه . مليئة بالفارقات والمنغصات |.. 


وهنا لابد لنا من و نأمل فيا تلك الظروف ٠‏ متسائلين عن 
الغرض الذى دفع بالغزالى ‏ وهو أُستاذ أول فى نظامية بغداد - أن ترك 
هذا المنتصب الرفيع عن ace‏ وسبق إصرار . دون التفکیر ne‏ 
إليه ؟. . وقبل Of‏ نستقرئ الحكم الذي اختزناه تبريرا لوقفه هذا ٠‏ أ قدم 
للقاری رای Shall‏ كا محكيه هو فى « المنقذ من الضلال » حيث 
یقول ٠ : ۲٩‏ تفكّرت فى نيت فى التدريس فإذا هى غير خالصة لوجه 
لله تعالى ۰ بل إن باعثها وحرکها طلب امه وانتشار الصيث . فتيقنت 
أنى على شفا جرف هار . وقد أشفيت على النار ... لاتصدق لى رغبة 
فى طلب الآخرة بكرة . الا وتحمل عليها جند الشهوة حملة فتفترها 
عشية. فصارت شهوات الدنيا Sif‏ بسلاسلها إلى المقام . 
ومنادى الإيمان ينادى : الرحيل ! الرحيل 1. فلم ببق من العمر الا 


١ 


قليل ... وجميع ما أنت فيه من العلم والعمل Ly‏ وتیل 1... فلم 
أزل آتردد بين تجاذب شهوات الدنيا ودواعى الآخرة : قريباً من ستة 
اشهر !۳ ۰ وأوها رجب سنة تمان وثمانين وأربعائة ‏ وفى هذا الشهر 
جاوز الأمر Se‏ الاختبار إلى الاضطرار . ذ أقفل الله على لسانى حنى 
اعتقل عن التدريس ... فأورثت هذه العفلة فى اللسان حزناً فى 
القلب . بطلت معه قر الحضم ومراءة الطعام والشراب ... حى قطع 
الأطباء طمعهم من العلاج ٠‏ وقالوا : « هذا آمر نزل بالقلب . ومنه 
سرى إلى الزاج . فلاسبيل إليه بالعلاج . إلا Ob‏ بتروح السر عن الم 
للم . م لما أحسست بعجزی.. وسقط بالكلية اختيارى . التجأت إلى 
الله تعالى التجاء الضطر الذی لاحبلة له . فأجابنى الذى ( يجيب 
المضطرٌ إذا دَعاه ) وسهل على قلی الإعراض عن الجاه والال 
والأولاد ۱ . وأظهرت عزم الخروج إلى مكة وأنا در فى نفسی سفر 
الشام . -حذراً أن بطلع الخليفة وجملة الأصحاب على عزمى فى 
المقام بالشام . فتلطفت بلطائف الحيل فى المتروج من بداد على عزم 
of‏ لا أعاودها hat‏ ! » 

هذا ما حكاه الغزالى لنا من أمر هجرته لدار السلام ؛ ولسنا 
ندعی كيا يدّعى بعض الدارسین- من نبا حامد لم يكن صادقاً فما 
أملاه من حكايته بل لفقها تلفيقاً ..١‏ أقول: Al‏ أعتقد حلاف 
مايذهبون . فالغزالى . فى نظرى . ۸ يذكر فى « المنقذ » مايتباين 
والحقيقة الواقعة لدبه . ولكنه اختار وهو > وصادق فى موقفه 


۱۳۹ 


هذا ذکر مایرغب فيه . وحَذْف مایرغب عنه . پتخطیط مسبق . 
يتميز بالوعی dad,‏ 4 تصوره yf‏ حامد ail‏ كاف لمن أراد البحث 
عن طبيعة هجرته لبغداد .. ولو تدبرنا بعض مارغب الغزای عنه 
لوجدنا فى اللتفاء عوامل عدّة كان ها أثرها فى هذه الجفوة التى al‏ به 
إلى ترك النظامية وطلاما. . ومن هذه العوامل ما Wels‏ عنه الفارسى 
عبد الغافر من ابا من الخوف فتح على أبى حامد صرفه عن التدريس 
Hy‏ العامة !. .. BY‏ هذا النوف ؟ سا يستوقفنا ا tJ‏ أن 
ماهو مضل أو ضال . وحاشا dye‏ بلك مت ٠‏ بل جل 
مانعرف Uf‏ موضوعات المدرسة لم تتعد الفقه واصوله . وعلوم الشر بعة 
والكلام ؛ وفك يدخل ف ذلك شی من اللطق ( وهو فرض AUS‏ 
للمسام فى نظر الغزالى ) أو النقد Sala‏ ومواقفها ؛ کا هو مسجل مثلا 
فى کتاب 5 rt a‏ :ب م أن- انوت وت “مات عن حال 
vi‏ صدرت عه ف 3 من آي ظروف ٠ vane‏ حل oles‏ 
رت ۲م إليه 6 وقد قوبت شركة LLU‏ فى عهده te ٠‏ من 
Gl‏ حامد تصنيف كتاب ota‏ على أرائهم وأفكارهم فاستجاب 
( الامام ) لرغيته . وحقّق أمر الستظهر al‏ عام al LAA‏ 05 
تم بدأت هواجس النفس تفعل فعلها ندیه : فها هی صورة 


۱۳۲ 


الاضی القریب . والقریب جداً ترنسم أمام ناظريه بأشكاها الدامية »> 
ولعل أهم صورة td‏ - بل وأكثرها شناعة ale,‏ تلك الحادثة الى 
ذهب ضحینا ٠‏ نظام اللك » فى ليلة من ليالى رمضان . حين أجهزت 
عليه بد باطنية أردته قتيلاً نس أصحابه ومريديه وبصرهم we.‏ 
تکتف ببذا . فأشاعت فى المدينة الآمنة جملة اغتيالات كانت الغاية 
منها OF‏ تكم أفواه الناقدين أو الناقين عليها !.. 


أجل » باطنی ناقم تمتد يده إلى القضاء على الحاكم الحقيق لدولة 
السلاجقة - فا مصير الرجل الذی Call‏ عن الباطنية فأباح دم أطفالها 
ونسائها فى الحرب !. ووقف مترددا فى قبول توبة أصحامها by ٠‏ رضى 
بتوبة الرتد ۱۲... مايدرينا فلعل باطنياً من هؤلاء الحاقدين عليه تمند 
بده Lal‏ إلى Gf‏ حامد فترديه قثيلاً وهو فى نظاميته » أو فى موكب 
الخخليفة !. . وهل من رادع پردع القتلة من أن پسکوا به فمیح _ 
مصبره مضیر سيد القوم جاهاً ٠‏ وأقواهم شوكة وسنانً wl)‏ نظام 
الملك ) ۲.. وقد امتدت آیدییم بالفعل إلى کثیر من معارضیم عصر 
ذاك .. 


هذا التخریج نبرر قول الفارسی : من LU oT‏ من المذوف نج على 
ی حامد قبل ecb lia be‏ عله CoN‏ بحيث صرف 
عن التدر یس وعن BLL‏ العامة » وعن واجباته الدينية » واستحالت 
مَورة المنوف تلك إلى صورة من صور التنكر حتى على الحياة ذاتما | .. 


۱۳۳ 


وهو AY‏ لم یتجاوز الثامنة والثلاثين من عمره . أى أنه لایزال فى عر 
شئابه وقدراته الفكرية والعلمية !.. فأين Jb‏ إذن ؟.. اه فى 
شخصية الغزال وضعفها آمام الال والحاه الكاذبين ٠‏ اللذين جرا عليه 
الوبال والضغينة والحقّد . يوم آلف SU ats”‏ كور مخاطياً الخليفة 
العباسی بعبارات لایْستحسن لرجل فى مثل منزلته أن يخاطب بها الخليفة 
الا إذا كان إمعة لسلطان أو i>‏ بيد حاكم ظالم » أسمعه يقول : 
«حنی خرجت الأوامر الشريفة القدسة النبوية الستظهرية بالإشارة إلى 
الخادم . فى تصنيف کتاب فى الزد على الباطنية .. ۲۳۳ »- هذا ما 
ادعاه أبو حامد بالحرف الواحد . وکنا نتمنی أن يكون. ۳ خادما 
ou‏ والعرفة فحسب ! UAW Lote YSN,‏ أو سلطان .. ولکنه 
اختار . فأساء الاختيار !.. 


Of, - ۷‏ ماکان . فن العوامل الأخرئ مايذهب إليه الأستاذ 
ما کدونالد من Of‏ جفوة Mea‏ بين الغزالى والاليغة ost.‏ بالأول 
إلى التفكير بالرحيل عن بغداد دفعاً هذا pleN‏ الذى وفع ينه وبين 
صاحبه وسيده ۱. ولست أرى هذا . SY‏ الغزالى کا أظهرناه آنفاً - 
لاعتلك القدرة على مخاصمة (ol‏ مسژول فى دولة السلاجقة . له 
الخليفة العباسى المستظهر بقوة الله وسلطانه ۱.. 


ید أننا لانعدم عوامل أخرئ برتبط بعضها ole‏ العلمية داخل 
النظامية وخارجها . وذلك ما عاناه من مناظرات أورئت الحسد 


1 


والحقد والعداوة والبغضاء مع الحمقى الذین یصفهم الغزالى بانیم 

« لایعلمون ويظنون ot‏ ما أشكل علييم هو Lal‏ مشكل على لال 
الكبير رای الغزالى)1»- ويبدو لنا من حديث الامام هذا Lam of‏ 
من علماء بغداد وقفوا منه مواقف أفجعته فصیرته إلى حال من القلق لا 
بحمد عليها . ولا بحسن السکوت دونبا ۱.. فأين الفر» وماهو 
السیل ۲. غب هذه العاناة القاسية التى وضعت الغزالی فى وحشة 
نفسية خانقة . لم يعد معها استساغة المقام محتملة ... فلم يحد 
أبوحامد - كا محدثنا هو غير الالتجاء إلى الله الذى يجيب الضطر 
إذا دعاه ویکشف السوء . فاتفتحت آمام باصر ته صفحة بيضاء نقية 
تلمس طريقها إلى قلبه لتزيل عنه علائق الدنیا وحب الحاه والال 
والولد !.. فکانت هى النقذ الذی قاد الغزالى إلى محجة الخير 
والصواب - وهكذا تنتبى مأسائه مع نظامية دار السلام ۳ 1.. 


al,‏ ینفعنا فى موضوعنا هذا الإشارة إلى bil‏ ندعو بعد هذا 
التخريج إلى التفرقة بين نيته الصادقة فى اختياره لاتصوف طريقا يلك 
للحياة . وملابسات هذه الحياة قبل أن تخلص بکلینا إلى العرفان .. 
آقول هذا بسبب ما وجدته من خلط بين المرحلتين » وتسن فى که 
على الغايتين... 

ومن أجل هذا كله . اختار الغزالى المجرة ونعم لوق وغادر 
بغداد عام ۸ للهجرة متوجها إلى الشام ومسجدها بغية الأعتكاف 
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فيه . واستمر مکوثه فی دمشق مدة عامین » ثم غادرها إلى بيت 
المقدس ومن ثمّة مديتة اليل - وبعد أن قق لديه صدق الئية 
وطهارة الباطن See‏ وقولاً . توجه إلى بيت الله الحرام والدينة 
المثؤرة » فأدّى فريضة الحج . ثم عاد ثانية إلى دمشق . وفى هذه 
المرحلة تدّعى بعض المصادر أنه سافر إلى الإسكندرية والقاهرة ۰ بل 
حاول الرحيل إلى المغرب لرؤية أميرها يوسف بن تاشفين ... ورحلاته 
الأخيرة مشوبة بالظّن والاحّال لأسباب قد لا تشجعه - كا نعتقد- 
على مدّيده إلى خلفاء الدولة الفاطمية فى مصر أو الشمال BPN‏ — 
ومن هنا فهى رحلات مفتعلة لم يشر الإمام إلا . 


وق عام 44٠‏ للهجرة عاد الغزالى إلى بغداد , فى طريقه إلى 
طوس . ففكث فترة قصيرة . نزل خلاطا فى رباط أن سعد المواجه 
للمدرسة النظامية .. ودرس قسمًا من كتابه (إحياء علوم الدين ) 
لخاصة أصحابه_ومريديه. والتفی. يه تلمیذه ابن ull‏ صاحب 
( القواصم والعواصم ) فرجاه أن يعاود النظر فا أقدم عليه , فيقبل 
العودة ثانية إلى التدريس فى نظامية دار السلام . فردٌ عليه أبو حامد 
باییات من الشعر تظهر فيا اللوعة والحسرة , حيث قال : 


ترکت هوی لیلی وسعدی کنزل وعدت إلى تصحيح أول منزلي 
ونادت بي الأشواق مهلا فهذه منازل من نہوی , رويدك فانزلر 
غزلت هم Ve‏ رقیقا فلم أجذ ‏ لغزلى Jie OS EL‏ 
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حقا إِنْها غضبة الحلم , بندفم إليها الغزالى , حاملاً جرحه 
العميق . معبرا بالإشارة والويماء عن حال تفتعل لديه : ونار تستعر تحت 
الرماد . أَجَّجَها ضده الحاقدون والنافون فى بغداد ., 

۸ - وینطوی dle‏ الذكريات تلك . ويعود الرجل إلى منزله 
الأول فى طوس عام 44 للهجرة . فيدخل الحلوة مرّة أخرى» ثم 
يتركها فجأة عام £44 للهجرة . کی يعاود التدريس a‏ 78 
نيسابور بطلب من الوزير فخر الدولة ابن نظام الملك» بعد أن امتد 
اعتكافه أكثر من عشر سنوات 1 .. ويحاول الغزالى فى منقده من 
الضلال تبرير عودته هذه بوسائل تأويلية سا RY‏ المترصدين له 
فيقول ما فحواه Ob,‏ معاودته التدريس فى نظامية نيسابو ر كانت من 
بعاد آخر يختلف عن ناته يوم كان فى بغداد : حيث دعا إلى نشر العلم 
اذى به يكسب امال والحاه , أسا اليوم فهو پنشر العلم الذی به بترك 

ه , تطبيما للنفس ونوجيها للمجتمع تحوحياة عرفانية جديدة , 9 
08 هذا هو الا نی وفصدی el,‏ بعلم الله ذلك 
منى , وأنا aT‏ أن أصلح نفسى وغيرى . ولست أدرى أأصل إلى 
مرادی al al‏ دون غرضى ۲ . 

, یعطی الغزالیٍ الصورة الوسعة لهذا الوقف العتید‎ Ss 
a عودته إلى التدريس کب مقفرة من الله حبث بعث ذه‎ 
3 دیا فكان الغزالى هو المحدد‎ ott رأس كل مائة سنة من‎ 
al 
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ونحن نلحظ أن کل حطوة يخطوها الإمام , سواء فى محال منبجية 
البقين رکا سنوضح ذلك ) أو ف اختباره للتصوف طريقًا فى الحياة . 
أو معاودئه التدريس فى نيسابور ‏ نراه پاتمس طذه المواقف تبريرًا ما 
Oy‏ لا يمكن إخضاعه للحكم الوضعی على أقل تقدير. إلا 
بالوسائل الغيبية التى هو اختار !.. 

وف مرحلة لو هذه يُغتال الوزير فخر الدولة بيد باطنية آیضا - 
کا اغتيل أبوه من قبل فینکش الإمام على نفسه پویرکبه الرعب 
والخوف » ويرجع تارکا وراءه نيسابور ومتوجها إلى طوس وذلك عام 
۳ للهجرة - ویدخل الخلوة من جديد . ويتفرغ لا كال تصانیفه 
ومؤلفاته القيّمة . ثم يتوفاه الله إلى رحابه فى الخامسة والخمسين من 
عمره » ويدفن فى طوس ‏ ومزاره هناك معروف Sm‏ يوم الناس 
هذا . 


تنا حا ين 


۹- وعَوْدُ على بذع , للقت وقفة قصيرة شارحة للبجية الغزالی 
fas sl‏ فى كتابه ر المنقذ من الضلال » الذى قادته العناية الالهية 
فيه فهدته إلى الطریق الصواب وأوصلته إلى Bally‏ الناجية ) ۳۰ - 
بعد Ble‏ فكرية كادت » کا بقول الغزالى ۰ تقضی على كل معرفة 
صادقة لدبة » لولا النور الذى قذفه الله فى قلبه , فآمن بعد خوف . 
واهتدی بعد ضلال !.. ۱ 
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ولوقف الغزالى هذا وجهتان : وجهة واقعية . وأخری منبجية - 
فق الأولئ بقف بعض الباحثين من ٠‏ النقذ » موقف الک محقيقته . 
متخذین من تنازع الأفكار وخطابية الاسلوب فيه . مایژدی إلى call‏ 
بالقصد الذی اراد والطريق الذی اختار ۱ .. وف الثانية بتحلّد موقفه 
لا بالغاية بل بالوسيلة الى صاغها الغزالی فى أدلته وبراهينه .. 

ومها يكن . فإننى أميل إلى ان كل اعتراف شابه اعتراف الغزالى أو 
ant‏ . لا خلو من افتعال مقصود أو غير مقصود . بلتزمه المؤلف بغية 
ale‏ العلاقة الزمنية والفعلية فما يصحبه من أفكار: ونحالات 
ونزعات !.. ومن هنا كان منهج الغزالى يفتقر أحياناً إلى 4 الوضوح 
والبينات . ولسنا ننعی على الرجل هذه النتائج فنفقد میزات الفضل 
فيه . بل Ui]‏ نعتير موقفه بكرأ بالنسبة لعصره . على الرغم من محافاة 
dally‏ من الضلال » للرهان المنطق !.. فالکتاب ٠‏ فى حقيقته . 
مكل مرحلتين منفصلتين من حياة الغزال : إحداهما مرحلة الشك . 
الذى سنشير إليه . والأحرى كانت جد قريبة من أيامه الأواخر . ولعلها 
لانتجاوز till‏ الأخير من عمره . وأعنى بها محاولة تبنيه للتصوف 
الجديد الذى نافح عنه Le‏ وإيمان !.. ولكن الغزالی عند صياغته 
للمنقذ Jeol‏ . ا لتصور . المرحلتين معا کی يُعطى للكتاب صورة 
الاعترافات الكاملة .. 

وطبيعة الغزالى فى منقذه طبيعة be‏ جسورة . تقتحم کل 
ورطة : وتتفحص كل عقيدة . وتستكشف أسرار کل مذهب لقيز بين 


۳۹ 


. و وفلستی‎ Sy ٠ ٠ ومبطل . ومتستن ومبتدع . وباطنى وظاهری‎ je 
وروی وصوف .. وقد كان دآما ,2085 التعطش الداتم إلى درك‎ 
تى الأمور . فكأن روح الاستقصاء فا غريزة من الله وضعت ف‎ 

جبلة هذه الطبيعة . فاندفعت ‏ وهی بعد ف ریعان الصبا- إلى 
البحث عن حقيقة العلم وماهيته ‏ وهو اندفاع یستوی فيه عصر الغزالى 
وعصرنا القائم ‏ ولکن الإمام انتبی إلى يقين لا بعترف به العم 
لمعاصر . بحيث بدا هلا ليقين بنکشف فيه العلوم انکشاف لایقی معه 
ريب ولايقارنه إمكان العَلط أو الوهم , ولا شح القلب لتقدير 
ذلك . بل OLY‏ من الخطأً ينبغى أن يكون مقارنا لليقين مقارنة لو 
حدی باظهار بطلانه مثلاً مر يقاب الحجر tas‏ والعصا تعباناً ل 
يُورث ذلك شکاً وکا - فكل عل لا أمان معه فليس بعلم بقينى على 
رای الى حامد !.. 

ولكن كيف تيسّر للغزالى أن ينتبى هذه الباية نحو اليقين؟.. لقد 
سلك إليه طريق الشك . فانغذه سبيلاً لا افتعال فيه . وولج منه إلى 
وسائله وغاياته ... والشك مذهب قديم یرتفع تاريحه إلى العصور 
اليونانية ٠‏ يوم لته هدفاً تارة . ومنیجاً أخرى . ٠‏ ثم ase‏ منظوره 
التطبيق خلال القرون النوالی حتّى بلغ مرحلتنا العاصرة . eit‏ على 
قاعدتین : 

آولاهما - وضع مناهج البحث التى يوضع الاعیّاد علیبا . موضع 
الشك , 
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انیب - وضع مادة الوضوعات الى يوضع العلم بها . موضع 
الشك . 

tt,‏ ماکان . فالشك العقلى أو البجى يحب أن يفترض شيا ما 
لايك فيه کی يتحقّق قيام مذهب الشك منبجيا . 


فلو تدبرنا الطريقة والمنبج لوجدنا Of‏ الغزالى یتفق معها OT.‏ نامه 
فلا تخضع لسلم العلم لامن قريب ولا من بعيد !.. 

فاول ما يبدأ به أبو حامد هو وضعه الحسيات موضع القبول . ثم 
يخطو خطوته التالية بتفحص هذا الفرض تفحصا مليا وینتبی به 
الأمر إلى عدم اتسلیم بالأمان فى المحسوسات . مسائلاً من ین Pra‏ 
مها ۲ « وأقواها a‏ البصر. وهى تنظر إلى الظل فتراه واقفاً غير 
متحّرك . وتحكم بننی الحركة !. ثم بالنجرية والشاهدة : بعد ساعة . 
تعرف ( أى حاسة لبصر) أنه متحرك . وه لم ينحرك دفعة ty‏ ۽ بل 
le‏ ی التدريج 553.853 . > لم تكن له حالة وقوف !... هذا وأمثاله 
من امحسوسات يحكم فیا حاكم الح بأحكامه . ویکنبه حاكم 
العقل ونونه . تكذيبا لاسبيل إلى مدافعته ۲۳ ..؛ 

ثم يرتفع فى تنظیره الشكلى هذا » فيضع (SS‏ العقل موضع 
القبول والقناعة - وهو خکم لامجتمم فيه النقيضان ف الشی الواحد . 
ولا الوجود والعدم فى آن واحد . . متسائلاً من جدید : اليس العقل 
هو نفسه أضعف الثقة بالمحسوسات .. فا پدربنا صِدق العقل صدقاً 
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بقينياً ؟.. « فازال الأخير رای العقل ) کلب الأول ر أن (Lett‏ 
فلعل وراء Ke‏ العقل حاكماً pT‏ إذا تجلی کلب العقل فى أحكامه 
ونتائجه | , » وفرض وجود هذا الحاكم الاورالی هنا لايدل على 
استحالته عند الغزالى . ولكن الكشف عن هذا ه الحا کم الأخحر» أوقع 
الفيلسوف فى مرحلة حرجة جداً : م يتيسرمعها الدليل عليها من العلوم 
درب : فغلبته حال السّفسطة فترة من الزمن . وهی حال شبه مرضية . 

نی شفاه الله وعادت نفسه إلى الصحة والاعتدال . ورجعت 
شروریات العقلية مقبولة موثوقاً بها على أن ويقين”"' '" .. ولوسألنا 
الغزالى ماهو الدليل المنطق على ذلك ؟., رد علينا : ل يكن هذا بنظم 
دليل وترتیب کلام > بل بنور قذفه الله ی الصدر . ذلك النور هو مهاز 
المعرفة الذى بلغ الغزالى به مرتبة اليقين العليا . والذى قاده إلى الكشف 
bl‏ لإدراك الأوليات العقلية بالشكل الذى أراد . 

ويبدولى أن هذا « الما کم الآخره JAF‏ لدى الغزای بصورتين : 

أولاهما : تخّيله إياه وكأنه أمر حارج نطاق طبيعة الإنسان ۰ بل 
هو Sede‏ إلهية . 

وثانيهها : ضرورة Soll‏ فى نباية شوط العرفة fd‏ السببية والعلية 
لأنه ۸ بعد لها قيمة فى هذا اج . 

ولذا لايمكن لهذا of oS‏ يتسلسل . کا ذهب بعض الدارسین 
خطأ . بل Of‏ هذا الئور . الذى وضعه أبو حامد خلف العقل ٠‏ لیس 
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سبيلة القباس . هو حدر ذهنى خالص فحسب . بتفق وحدس 
ديكارت فى عبارته المعروفة : 


. موجود » سواء سواء‎ ub اذن‎ . Sl Ul» Gagus ergo Sum 

ولکن الفرق بيبا Of‏ الغزالى جاءه اليقين أو tll‏ من خارج . 

أى باللور الذی قذفه الله فى القلب bo‏ دیکارات توصل إليه 
ببداهة العقل فقط ! .. 


ولیس من النضّفة فى شر“ أن Job‏ على الرجل تبافته المنطق بين 
الحدين : بين الشات واليدين . بل لم بعد يقينه سوى حدس کا ذكرنا . 
فلا محال لاقحام التسنلسل المنطق عليه . له Sev‏ فى الواقع لصدق 
القضية أو ais”‏ . بعد of‏ بلغت هذه المرحلة من اليقين . 


4 وعلى الرغم من هذا . Ob‏ الغزای التزم فى منبجه العام 
القول ot‏ معرفة اليقين هذه تعتمد على قبول العقل أو ٠‏ ووجوب 
کون هذا اليقين يتوافق مع الکتاب والسّة ثانياً وسبیل الامام هنا 
لاعوج SITS‏ بفحواه . بين نجده بؤكد فى جوانب ری أن 
البقين الحق ينبض على الكشف والكشف فحسب ٠‏ فان كانت المعرفة 
فى بادی الامر تقوم على العقل والتجرية معا ٠‏ ثم تنتبى إل الكشف . 
فاللسبيل إلى هذه المعرفة لم ode‏ الغزای بوضوح . فبدا منبجه 
الظاهرى ینازع منهجه الباطنى !. ولكن ای السبيلين غلب عليه ؟. 
حسبنا Sf‏ نفترض at‏ تمسك بالسبيلين متمثل إياهما بالفعل تارة : 
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وبالقؤة آخری ... وعندما استوی لدیه حال الحكم العقلى على 
شیا » بدأ يبحث عن شاف لتطيق :نکن ع هه زب 
على سبيل استقصاء علمى غير مسبق فى الذهن . بل هو عملية 
( قبلبة ) رتب ها الفزالی طريقها وسبيلها ٠‏ م سلك الا بالشكل الذى 
بسطناه سابقاً 


ولسنا نلوم الغزالى فى اختياره هذا . سوئ القول SL‏ أحكامه فى 
هذا الاستقصاء تغلب عليها الفردية والذانية حیث لم تعد لها القدرة على 
of‏ تتأقلم مع العقول الإنسائية على اختلاف مداركها !.. بينا بق 
منبجه العقلى يتل آروع مناهج الفکر البشری حى عصرنا الحاضر . 

أجل حصر الغزالى منبجه فى أربعة أصناف من الطالبين هم : 
المتكلمون باعتبار أنهم آمل الرأى والنظر . والفلاسفة باعتبار أنهم أهل 
helt‏ والرهان . والباطنية باعتبار أنهم أصحاب التعلیم الخصص 
بالإمام المعصوم . والصوفية باعتبار أنهم أهل الشاهدة والمكاشفة . 


وضه بسع الحكيم هؤلاء تحت هره الناقد . ليستفصى مناهج الببحث 
لدييم ٠‏ كى يترمم لنفسه ib‏ :4 الطاف طريقا من هذه الطرق .. 
وتحديد الفزال البحث عن هؤلاء الأربعة دون د سواهم . ٠ل‏ يكن عن 
عجز لاويجاد طريق غير طريقهم ٠‏ بل Of‏ موقفه يتميّر بالتدبّر والفطنة . 
حيث هدف إلى حصر مناهج البحث فى عصره فى حدود هذه الطرق 
الأربعة - فان تيسّر له مك سبلهم عاد غير ملتزم بأحد منها الا 
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بالاعتیار SY.‏ هذه الأصناف- كا بقول أبو حامد- هی السالكة 
سبل Lb‏ فان شد ات عنبا ؛ فلا ییقی فى درك GH‏ مطمع 


... OP لطامم‎ 


۱ - یتحدث الغزای أول مایتحدث عن الکلام باعتبار آنه علم 
ین بغایاته » ولکنه غير واف عقصود Gl‏ حامد . ففاية هذا العلم حفظ 
عقيدة أهل Sl‏ وحراستها عن تشويش Jal‏ البدعة » وسبیل أصحابه 
آنهم اعتمدوا على مقدمات تسلموها من خصومهم : واضطرهم إلى 
التسلى ا : ما التقليد أو الاجاع أو ae‏ القبول من القرآن والسئة 
ولكن هذا التسام لا يرتفع إلى قناعة من لابرضى سوی الأوليات 
سبيلاً.. ومن هنا فعلم الكلام لاطائل تحته لرجل يطلب الح لا عن 
تقليد واحتذاء . بل عن تنقيب وحث !.. ما WEE‏ الذين نيس ر لهم 
الاستشفاء به فلهم عذرهم عند الغزالى BY‏ أدوية الشفاء تختلف 
باحتلاف الداء . فكم من دواء ينتفع به مريض ويستضر به آخر !.. 
فأين هو منهج بلق المنشود ؟.. أهو فى آحاث الفلاسفة وارائهم ؟. 


لقد درس أبو حامد الفلسفة دراسة حدق وندیّر» وحاول أن 
يستعرض مناهجها من خلال علومها التقليدية > فحصرها فى خمسة 
فروع » ساير فيا التقسيم الذى برد فى رسائل إخوان الصفاء الذين تأر 
ميم فى الات كثيرة ٠‏ رغم نقده اللاذع لهم !.. وهی : 


۱: 


I)‏ ) العلوم الرياضية كالحساب والهندسة والطيئة . وهی آمور برهانية 


رب ) العلوم الملطقية : وهی النظر فى طرق الأدلة والقیاسات وشروط 
مقدمات البرهان . والحد الصحیح . ومایتعلق من العرفة 
بالتصور والتصدیق . 

(ج) العلوم الطبيعية . وطريقها النظر فى الکون ومحتواه . وى 
العناصر الأربعة والاجسام الركبة . واليبحث عن التثير 
والاستحالة .. ولبس للدين إنكار هذا العلم الا فى مسائل 
معينة يذ كرها Shall‏ فى كتابه « تبافت الفلاسفة » . 


( د ) العلوم الإلهية » تتجلى فيها معظم أغاليط الفلاسفة . وتبلغ 
فى رأى أ we‏ - عشرین اصلا ٠‏ يجب تكفيرهم فى BH‏ 
مسا : وتبديعهم ف البقية الباقة . وأهم هله الثانة قوم بفدم 
العام > ویسوق الغزالى الفلاسفة ف الإسلام بعضاً واحدة 3 

هذا احال !, 
ولسنا OM‏ فى صدد الدفاع عنهم . ولكنه من السلات SP‏ 
الفلاسفة فى الاسلام . وخاصة الکندی والفارایی وابن سينا . ۸ 
يذهبوا إلى المادية أو الثنائية فى التفسیر الكونى حتّى حين مال بعضهم إلى 
قدم الزمان !. فنظر بة القدم ف عام نظر 4 ذاتية لاطبيعية ون إلنه 
هو مبدع الکون وبارئه ‏ وقد أوضحنا هذا الامر فى كتابينا : فلسوفان 
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رائدان » وفیلسوف عالم ۰ عا فيه الكفاية . 

(ه) العلوم LAGU‏ والسياسية . وهى حکم نفعية متعلقة بأمور الدنيا 
من جهة . وبصفات النفس من جهة آخری . أشارت إلا 
الكتب الساوبة وأشار إلا الأنبياء والاولیاء . 


تلك هی علوم الفلسفة . ولیس فى طرفها - كما بعتقد الغزال - 
مایژدی . فى غاية الشوط . إلى الوصول إلى حقيقة منشودة . SN‏ 
سلطانبا لایتعدی قدرة العقل الفردی فحسب . سواء بى ذلك 
ماعارض العقيدة منها . أو لاعلاقة له مبا . فهی منبافة فى الخحالين !.. 


أجل . إن الغزالى فى موقفه آفام الحانب النقدی لدیه على سبيل 
من الحَدس الباطنى الذى اعتبره نحوأ من النور . کی يتأئ بنفسه عن 
قضايا القياس العقلى الذى تتبناه الفلاسفة . ويبعده عن طريق معرفته 
الصوفية ‏ ولکن القياس العتلى- كا يقول الدكتور زکی نجيب 
محمود OY‏ - « لایتم أبداً Y‏ بافتراض قيام مقدمة أو مقدمات نقيس 
عليها لننتزع النتائج اللازمة عنها . فمن أبن SL‏ الفلاسفة بمقدماتهم الى 
يبنون عليها أقيستهم العقلية هذه؟. انبم يأنون بها ما عن طريق 
الحَدْس لا يسمونه بالمبادئ الأولى ‏ ذلك إن كانوا من زمرة الفلاسفة 
الثاليين» lily‏ عن طريق المعطيات الحسية إن کانوا من زمرة الفلاسفة ٠‏ 
التجرييين . ومعنى ذلك أنه إذا اشترط مشترط أن يكون الحَدس هو 
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لفريق من الفلاسفة دون فرش .. » 


فالتهافت الذى أراده الغزالى للفلسفة A‏ يعد ble‏ بل هو 
انعكاس فى الفهوم الممبجى لا بسطناه . .. ولك ۰ فى ضوء ماذكرنا ۽ 
أن تشر ماسقت الاشارة إليه . من OF‏ الفرق بين ديكارت والغزالى أن 
الأول كان حدسه من الداخل . بينا أعتره الغزای نورا قذفه الله من 
حارج إلى قلبه ۱.. آقول : OL‏ حقيقة الأمرء هو لس فى المعنيين » 
لأنّه عملية استوحاها آبو حامد محردة عن التجرية والقیاس . سواء 
كانت من الدانحل أو الخارج . ومن هنا فهو سك .كما أشار الدکتور 
زكى - بمدرسة معينة من الفلسفة . ول يتمكن أن يبرب من تأثيراتها 
رغم ادعائه بنافت الفلاسفة ۹ . وتكفيره لقطبين من أقطامها 
الكبار هما الفارالى وابن سينا اللذين الا من أحكامه الكثير من 
التعسف والظام . 


49 تم يأخذ الغزالى بثالث الثلاثة من الطالبين . وهم الباطنية › 
مؤكداً أن دراسته فى «المنقذه لاتکل إلا بتفنيذ آراشیم- والباطنية 
المعنية عند الغزالى هی اماه سياسى واجتّاعى وعقائدى إنشق تفرعاً عن 
الإسماعيلية القدية . ثم انعرف عن الفاطمية وآرائها . واتخذ الباطن 
أساساً له فى التفسير والتأويل فعطّل بذلكِ الشريعة وتکالیفها . 
وأضاف هذا الباطن أو السر الخنى إلى الامام المعصوم |... وموقف 


۱۸ 


الباطنية « بهذا gall‏ » مختلف جملة وتفصيلاً عن مذاهب الشيعة 
الأخرى . خاصة منها الاثنا عشرية حيث لاترئ للإمام « قيمومة على 
حقائق الأحكام . ولاتفسيراً لرمزية الآيات . ولا سلطة لإدارة باطن 
الشريعة . ولا ولاية تككون CI‏ النبوة وحقيقتها . » - بل هو الثل 
الكامل الذى jee‏ به فى الدين . 


tf,‏ ماکان ۰ Ob‏ مناقشة الخزالى لهم تقوم على فكرة الإمام 
العصوم الذى محمل فى طبیعته صفة التأويل الباطن لعام الظاهر: 
صفة تفتقر العقول الأخرى إلا !.. فيقول أبو حامد : « إن Fe‏ 
مدارك العلوم فى قول الامام العصوم US‏ للعقل عن واجبه » وطعن 
فى مداركه وقابلياته . فليس إذن مع هؤلاء شئ من الشفاء النجی من 
ظلات الاراء .. ٠‏ 


وتنبغى الاشارة هنا إلى Of‏ الغزالى فى حديثه عن الباطنية واعتباره 
إياهم أحد أربعة من الطالبين للمعرفة والحق ‏ لابقسو عليهم قسوته ی 
کتابه ( فضائح الباطنية ) ولا يحاول رم بالكفر والمروق 
والعصیان ۱.. ثرى هل اکتفی of‏ حامد lim‏ با ذكره عنهم ی كتابه 
السابق وکتابه اللاحق : ر القسطاس الستقم ) ؟ abel,‏ هناك سیب آخر 
اعتمل فى صدر الغزالى فحال بینه وبين التجریح والطعن بهم من 
جديد : وق أخ ركتاب دونه قبل رحيله عن الدنيا ؟... إنى al‏ هنا 
ماسبقت الإيماءة إليه من الربط بين عوامل الخوف التى نازعت الحكم 
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وهو فى بغداد بعد تأليفه لفضائح الباطئية . وموقفه الأخير فى کتابه 
( المنقذ) حيث لايزال أثر الانفعال اللفسی يلعب دوره الكبير على 
حياته . خاصة وقد امتدت يد باطنية أخرى كما بسطنا من قبل - إلى 
ابن نظام الملك فاردته قتيلا !. . فهل بصم لارجل أن cot‏ لنفسه 
ما أباح لا وهو نی ظل خلافة المستظهر بالله ١‏ إن العقل المتلفع بسلطان 
التصوف الجديد . يأب أن يدفع بصاحبه إلى حتفه احتوم ode‏ الصورة 
المأساوية !1 ... أقول هذا . کی SF‏ الموقف المسالم الذي الحظناه فى 
« المتقذ» نحو الباطنية وآرائها الفكرية .. بل يبدو لا OF‏ المنقذ » یسمل 
صورة من صور الاعتدال التى آراد الغزالى أن يضعها أمام الحاقدين . 
رغم إشاراته الواضحة الفاضحة إلى أن الخليفة العباسی هو الذی 
أصدر أمره إليه Ob‏ يكتب ماكتب عن الباطنية ‏ فى عهدٍ مضى 
وانقضى !.. ثم يعود ثانية معتباً إياهم أحد مصادر المعرفة فى امختمع 
الوسلامى « ممن لاتغرب عنم حقائق الأمور » ولكلهم مختافون ف 
الطرائق والوسائل فحسب .. لذا لم يكن CTA)‏ نقياً فى أقاويلهم 
تلك !!.. 

۳ والغزالى ‏ رغم ضخامته العلمية  SEY‏ من عصبية غير 
i‏ بتحلها انتحالاً و | العلماء والفکرین ممّن یتباینون واتجاهاته 
العقائدية ... فوقفه » See‏ من الإمام أبى حنيفة Sel‏ بن ثابت 
(aterm)‏ تلميذ pled]‏ جعفر الصادق رت ۱4۸ه) وطعنه 
باجتهاده وعقيدته وسيرته » وحكايته عن صلواته الغزيبة . مما لايدع 
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لا Ve‏ من الطعن فى نوایا الغزالى هذه" 1... 

هذا من جهة . ومن جهة آخری لو رجعنا إلى کتاب إحياء علوم 
الدين ( ۲۶/۱ ) لوجدنا الغزالى يحصر فقهاء الاسلام وقادة الحق فيه . 
ف خمسة آشخاص فقط هم : الشافعی ومالك وأحمد بن حنبل Ty‏ 
حنيفة وسفیان الثوری - وبستثتی من القائمة إسم الامام جعفر بن محمد 
الصادق - فقيه عصره الکبیر . وسلیل بيت الثبوة وحفید الرسول 
الأعظم - بينا یتناسی أقواله فى التخول عن ألى حنيفة ۱۱. . تلك 
عجيبة من عجائب الغزال وما أكثرها فى سبرته ومنحناه wl‏ 

th 4‏ ماکان . فأين BI‏ الذی يبحث عنه الإمام الناقد ؟.. 
إنه فى الصنف الرابع من أصناف الطالبين وهم « المتصوفة » الدين 
ينحصر الوصول wl]‏ بالذوق والحال والشاهدة والمكاشفة ‏ وحصيلة 
ذلك آنه لو ab‏ عقل العقلاء وحکة احکاء وعلم الواقفين على أسرار 
ی من ما ٠‏ ليغيروا bet‏ من سيرهم وأخلاقهم . وییدلوه عا 
هو خی منه . لا وجدوا إليه سبيلاً OY.‏ جميه يع حركاتهم وسكناتهم . 
فى ظاهرهم وباطنیم . مقتبسة من نور مشكاة | النبوة ٠‏ وليس وراء نور 
النوة نور ae?‏ ره (۱۰۷) ۱ 

وییدو لنا SP‏ اختيار الغزالى EW‏ الرابع من أصناف الطالبین 
بتصف بالق المسبقة التى أشرت Ul)‏ سابقاً. من حيث Of‏ التصوف 
هو السبيل الوحيد الذى سيقوده إلى أحكام Lat‏ على الأشياء . دون 
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الضرورة إلى ole]‏ السبّبات وأسباءها .. لذا عندما دلف الاإمام إلى فثته 
الحديدة كان أميئاً وخلصاً على حَدسية هذا النور الذی قذفه الله فى 
قلبه » فأضاء له السبيل . Lag‏ له القناعة والرضا . واكتفى منه براحة 
ole‏ وهداه » Lage‏ عن جحم العقل فى استنباطه واستدلاله !.. 
والغزالى » فى مرحلته الحديدة هذه Ie.‏ تصوفه موقف الاعتدال 
الذى يخلو من التطرّف الذى يبلغ ببعض أصحابه de‏ السلب للعالم 
الخارجى بکل مافيه : زمانه ومكانه . أو يصعد بم إلى عالم الثالية 
المتعالية التّى لايطيقها عقل بشرى مها مت به ادوس والغايات |.. 
وسواء أكان الغزالى فى مرحلة وسطی من عرفانه وتصوفه . فان مبايته 
هذه آثارت نقد بعض الفکرین الإسلاميين من حلفه . وبعض 
الباحثين المحدثين ‏ فى انانب الأول نجد أبا بكر بن الصائغ المعروف 
ابن باجه رت ۳۳٥ھ‏ ) پتتکر لتصوف أنى حامد ویعتبره ضرباً من 
الداع لايتحقّق ', باللوة» . OY‏ القيقة- كا يرى الفکر 
الأندلسى ‏ ليست نوراً يقذفه الله فى القلب . وإنما هی شئ ولید النظر 
والفکر » وشتان بين الأمرين : OY‏ العقل ینمی بالتجريد والأحكام 
المطلقة . بينا tou‏ التصوف بالارادة النفسية والشعور والعاطفة . 
والذاتية وتصوراتها.!... وف الحانب الثانى نجد أن رينولد نيكولسون 
برى OF‏ « نسبة الغزالى إلى الاسلام أقوئ من نسبته إلى التصوف 
الإسلامى » وأنه ليس من صوفية المسلمين بالعنی الدقيق . لأنه لیس 
من أصحاب وحدة الوجود . وقد يكون ذلك LUIS‏ ولكن الصوفية 
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الذين هم من صحاب وحدة الوجود كثيراً مایستعملون عبارات تدل 
على اعتقادهم ف الله من حيث هو ذات مستقلة عن العام ٠‏ ولا تنای 
بين هذا الاعتقاد وبين نظرية الفناء فى أوسع معانيها . أو على الاقل 
ليس من المتعذر الجمع بين النظرتین ^ , 

وفات نيكولسون OF‏ التصوفة فى الاسلام يختلفون فى نزعاتهم نحو 
وحدة الوجود ودلالاتها التعددة - فهناك من all‏ وهناك من يبرم . 
وهناك من مختار الوسط الذی مكله الغزالى . كيا بسطنا من قبل . 

06 - وف باية الشوط . هاهو الغزال کا رسعنا لك شخصيته : 
حتمل الكثير من الصور ؛ فهو الانسان الطموح اغالب لذاته » وهو 
العام الصبور » والمفكر الحكم : والعارف احدد . والعقائدی الذی 
أنزل العقل إلى رتبة التجلى ۰ فظهر الصدق الدينى فى منبجه وكأنه أمرٌ 
يفوق کل اجام عقلى فى هذا الوجود .. وانتبى إلى حیث ماله الذى 
اراد !.. 


۱۰۳ 


oP 9 Ss وجوراصل‎ 0) 


ابن رشد 


مواقت 
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5 - وآخر هذه الوقفات مع فیاسوف محدّم للفلسفة الاسلامية 
ظهر بعد غیاب عصر ابن رشد . ذلك العصر الذی WS‏ عنه ان 
فاسوف الغرب ينبغى of‏ یوضع مله موضع سقراط tsb‏ ف الفاسفة 
اليونانية . فشهید أثينا كان حدًا لمرحلتين فکریتین: لما قبله ومابعده.. 
وجدی بأنى الولید - وهو قة شاخة فى الفکر العالی - أن يكون واصلا 
وفاصلاً لرحلتین Lal‏ . أوهما: تتمثل ببزوغ الفکر الفلسنی فى الاسلام 
إبتداة ببواكيره الأولى وانتاء بالرشدية ومدرستها, وأخراهما: تتمثل 
عرحلة ما بعد ابن رشد وما أعقها من مفکرین وفلاشفة » کان 
الشيرازى صدر الدین أحد آعمدتها فى عصره . مهن تبلورت على يديه 
صورٌ جديدة للفاسفة الاسلامية ۰ لا.تزال معالها الفكرية واضحة فى 
الشکل والضمون . 

وف وقفتنا الأخيرة هذه ستتناول ‏ فى تحليل موجز » رای 
الفياسوف فى الوجود من حيث هو تجدّد مستمر » ورأيه فى الحركة من 
حيث ارتباطها بالجوهر الحسمى لهذا الوجود » ولکونبا أيضا حركة 
جوهرية فيه | . وكذلك نبسط رأيه فى الاهية مقرونة إلى الوجود . 

۷ - شغل صدر الدين بفكرة ( الوجود ) على نحو ol‏ عهده لدى 
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السابقین من السلف من ذوى الوسوعات الفلسفية كابن سينا مثلا . 
ولم تكن هذه الظاهرة هی الغالبة عليه فى « أسفاره » الاريعة ۲۲۳۷۱ , 
بل كذلك فى كتبه الأخرى ‏ حيث انطلق من مفهوم ثلالی للوجود . 


الأول : الوجود الصرف الذی لا يتعلق وجوده بغيره . وهو 
١‏ الغيب المحض » على Se‏ تعبير الفیلسوف . 

الثانى : الوجود التعلق والمرتبط بغيره . ومثاله العقول والتفوس 
والعناصر والرکبات . وسائر الموجودات إلخاصة . 

الثالث؛ : الوجود المئيسط المطلق . وهو اصطلاح ينحته est‏ 
ويعتيره من أصل العالم . وهذا الوجود يتعدّد ولکن فى عين وحدته . 
فيكون مع القديم قديمًا . ومع الحادث Gate‏ . ومع المعقول معقولاً . 
ومع احسوس محسوسا , وفى هذه الخال فان نسبته إلى الموجودات 
العامة نسبة المادة إلى الأجسام المتعينة .. ولا jas‏ هذه الدلالة من 
المعقولات الثواق أو pall‏ الاعتبارية ٠‏ بل هی - فى هذا التنظير 
فعل الله الأزلى ! . 

وإذا نظر للمشكلة من بعد آخر تين Pol‏ ما هو غير 
( الوجود ) فهو معلول » وينعكس الأمر بعكس التقیض . محيث 
یژدی إلى أن كل مالا يكون معلولاً لا یکون غير الوجود . بل هو 
الوجود نفسه ON)‏ . لأن وجود الطلق لا یتساوی مع وجود المکنات 
الأحرى بالنسبة لحقيقة الوجود العام . وهذه الدلالة هی من العقولات 
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الثانية . ومها امتلك هذا الفهوم من وحدة العنی يبقى | متصفا بأنه 
لازم حارجی . . ف الوقت الذی يؤكد فيه الفياسوف Of‏ الوجود حقيقة 
واحدة لا تشبه وحدتبا مشاركة الطبيعة الكلية لأفرادها . OY‏ الأخيرة 
ما تعرض عادة lal‏ المکنة فحسب . باعتبار ان الاهية مفهومها 
I‏ وعام . 

ولیس SAL‏ تفع كبير أن نتقصى موارد القدماء عن الوجود . بل 
تجترئ منبا ما م وقفتنا الحاضرة - فقد تبایشت نظراتهم ٠‏ فم من 
ادعی ot‏ وجود الشىء متحد مع كينونته ( وهو غير الرای الذى يذهب 
إليه الشيرازى من | انحاد مفهوم الانسان مع حقيقة الوجود الخاص ) .. 
ery‏ من من رای ان وجود الشىء هو عين als‏ ۰ ععنی of‏ الفهوم من 
وجود الاونسان مثا هو کونه حیوان نا )= عاقلاً) . . ومن ئمة 
ذهب AST‏ التکلمین فى الاسلام إلى ان الوجود عرض قائم بالماهية . 

فى الواجب والمکن سواء بسواء ! .. وتبنى الفلاسفة من أنصار 
المشائية نظرية Of‏ الوجود قائم ABUL‏ » باعتبار Ol‏ وجود المکن JH}‏ 
le‏ لى ماهيته ذهنًا من غير نایز بيهم بالنسبة للهوية ( أمّا موقفهم 
بالإضافة إلى واجب الوجود ٠‏ فالوجود فيه 'عين' ذاته ) ... وتبنی 
آخرون Of‏ الوجود دلالة عامة تتصف بالعقلانية ؛ منترعة من لمعقولات 
الثانية » محیث لا یکون CE‏ لشىء من الوجودات حقيقة . ععنی ان 
احمول هنا زائد عليه حسب الذهن ‏ وهو رای مال إليه شهاب الدين 
السهروردی رت ۰۸۷ ه ) کا يشير الشیرازی إلى ذلك . 


موا 


ونمسك البعض Ob‏ الوجود المطلق وجودٌ حاص ny‏ با 
المکنات وجودها ارتباطی بالنسبة إليه . وتکاثرها يتم على سبيل هذا 
الارتباط. ومثال ذلك. إذا نسب الوجود الحقيق إلى الانسان حصا 
عندئد دلالة ( موجود ) _ وكذا الأمر بالنسبة للفرس أو الطير أو ای 
كائن آحر ‏ ای Of‏ لهذه الأشياء نسبة فى ارتباطها إلى لواجب : محيث 
تتساوق العبارتان التاليتان دلالة إذا قلنا : « وجود زيد ووجود عمرو ؛ 
عنزله قولنا : « إله زيد وإله عمرو! .. ؛ 


وذهب تسم من التصوفة إلى Of‏ حقيقة الواجب هی الوجود 
المطلق » من حيث انه لا يتصف بالعدم أو المعدوم بل هو ظاهر الإنية . 
وبالغوا فى موقفهم هذا حتى عاد عند بعضهم ما پشعر Ob‏ وجود 
الواجب غير موجود | .. باعتبار أن كل موجود واجب محسب هذه 
القاعدة الطلقة . عم Of‏ الوجود العام لدییم يعتبر من المعقولات 
الثوافى التى لا تحقّق ها فى الأعيان | . 


تلك هی » بإيجاز » آهم مؤشرات الفلاسفة من قبل نحو الوجود : 
تفرقوا شيعا حوله . واتحدوا نظرة ۰ واذعوا أنه أظهر الأشياء وأعرفها 
عند العقل . وتبظوا خبط عشواء فى دلالة هذا ( الاظهر 
والاعرف ) ! ... ول یکتفوا بذلك . بل تنازعوا Lal‏ فى als‏ 
وجزئیته . وهل هما حقیقتان قامتان . أو آنها وهم وخبال ؟ ... وهل 
هو واجب أو مکن؟. وهل هو عرض أو جوهر ۲ ۰0۱ أو هو لیس 
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منیا أصلاً ؟ ... واختلفوا أيضا فى وجوده : فهل. هو موجودٌ فى 
الأعبان . av‏ وجوده اعتباری ؟ ., أو آنه لیس کوجود أو معدوم ۱ 
سواء بسواء ! . . أو أنه bi‏ مشترك بين مفهومات مختلفة ؟. . أو af‏ 
اسم مترادف یستعمل على موجودات متعددة ععنی واحد لا تفاوت 
فيه » أى يقابل المشترك مفهوما ؟ .. أو أنه لفظ مشكك ۸ يتساوٌ صدقه 
على أفراده : بل يكون حصوله فى بعضها أولى أو أقدم أو أشد من 
البعض الاخر. محيث يقع على الجميع بمعنى واحدٍ » هو مفهوم 
الكون . ولكن لاعلى السواء ( وهذا ما سوف يختاره الشیرازی 
لوقفه . بل سیبالغ فيه حتى یجیز التشكيك فى الاهية | . ) 


م تبايئوا فى ذات القاعدة الى تعتير الوجود حقيقيًا أو انتراعيًا .. 
هل له اعتبار ف مفهوم الوجود ؟ . أو أ hae‏ للميداً فصب » 
سواء كان حقيقة ام 0 


lial y هنأ أن أسوق للقارئ کلام الفیلسوف روحا‎ us وجلو‎ = £A 
. ٩۱۳ موقفه ا حاسم ازاء تلك لفارقات الفکرية حيث پقول‎ 


Of‏ حقيقة الوجود . من حيث هوء غير مقيّد بالاطلاق 
والتقيبد » والكلية والحزئية . والعموم والخصوص . ولا هو واحد 
بوحدة زأئدة عليه : ولاكثيرٌ : ولا متشخص متشخص بتشخص زائد عل 
ذاته . ولا مهم » + بل ليس له فى ذانه الا التحصّل والفعلية والظهور . 
(i,‏ تلحقه هذه المعانى الامكانية والفهومات الكلية والأوصاف 
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الاعتبارية والنعوت الذهنية بحسب مراتبه ومقاماته - فيصير مطلق 
ومقيّدًا US‏ وجزئيًا وواحدًا وكثيرًا . من غير حضول التغيّر فى ذاته 
وحقیفته . ولیس بجوهر كالماهيات الحوهرية احتاجة إلى الوجود الزائد 
ولوازمه » ولیس yor‏ لأنه لیس موجود| ۰ a) sf a‏ وجودا 
زائدًا > فضلاً عن أن یکون فى موضوع ۰ المستلزم لتقدم الشیء على 
نفسه . ولیس آمرا اعتباريا لتحققه فر ذاته مع عدم المعتيرين إياه 
فضلاً عن اعتبارهم . وکون GAL‏ بشرط الشركة أمرًا عقليًا . وکون 

ما نزع bre‏ من الوجودية والكون الصدری شيا اعتباریا . لا بوجب 
Of‏ تكون الحقيقة الوجودية بحسب ذاتها وعينها كذلك . وهو أعم 
الأشياء محسب شموله وانبساطه على الماهيات حى يعرض لفهوم العدم 
المطلق والمضاف والقوة والاستعداد والفقر وأمثالحا من الفهومات 
العدمية . وبنور الوجود يتايز الاعدام بعضها عن بعض عند العقل . 
حيث يحكم علیپا بامتناع بعضها وإمكان الآخرء ذ کل ما هو مکن 
وجوده » مکن عدمه » وغير ذلك من الاحکام والاعتبارات . وهو 
( يعنى الوجود ) آظهر من كل شىء GE‏ ون . حى قبل فيه إنه 
oct‏ » وأخفى من جميع الأشياء حفيقة YS‏ حتى قيل OL‏ 
.اعتباری محض ! .. على أنه ( يقصد مع آنه ) لا يتحقّق شى ف العقل 
ولا فى الخارج YW‏ به » فهو احبط مجميعها بذانه » وبه قوام.الأشياء . 
OY‏ الوجود لو لم يكن > لم يكن شی۶ لا فى العقل ولا فى الخارج . 
بل هو عينها ( أى هو عين الأشياء ) .., والصفات السلبية » مع كونها 
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عائدة إلى العدم أيضا » راجعة إلى الوجود من وجه . والوجود لا بقبل 
الانقسام والتجزژ أصلاً . خارجاً وعقلاً لبساطته ..» 

هذا الذی ساقه لنا الشیرازی هو تكثيف حقیقی لمشكلة مصطلح 
( الوجود ) الذی آقام الفلسفة dy‏ یقعدها حتى اليوم ۱۱ .. 
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4 . ثم استطرد الفیلسوف فى حدیثه عن ( الوجود ) حتى انتقل 
به إلى ( الماهيّة ) التى هی , ما به جاب عن السؤال با هو ... وهی 
عا هی ماهيّة أى باعتبار نفسها . لا واحدة ولاكثيرة . ولاكلية 
ولا Wig ۰ ite‏ آن إضافة صفة الوجود إلا مر jie‏ 
نحب بحيث لا نم ولا تأخر لاحدها على الآحر ولا معيّة أيضا ؛ 
oY‏ الشیء م ney‏ على نفسه ولا يتأخر ولا يكون معه OND‏ 
والماهيات ان کانت ba‏ شرة للجنس st‏ نافصة تحتاج إلى متمم ا » 
أى تحتاج فى Se‏ حقيقتها إلى ( فصل ) - وان كانت مؤشرة للنوع فهى 
كاملة لانها محصّلة له باعتبارها الكلى . سواء كان GS‏ أم عرضيًا . 
على أن تؤخذ مع ما يتقوم بها فتكون عين النوع . وحرئّ OF‏ تسمى 
عندئذ ( موضوعا ) بدل الادة ... وممًا هو متعارّف عليه فى التقليد 
الفلسق Gb},‏ لفظ الصورة على الماهيّة » سواء كان جنْسًا أو نوعّا أو 
فصلا . وكذلك يطلق على الحقيقة التى تقوم الماذة بها . . ومن هنا 
قيل : إن صورة الشىء ء ھی ماهيته الى ا هو ما هو » باعتبار Of‏ 
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شيئية الثىء بصورته لا بمادته BY.‏ جنس فى ماهيّة الجسم مأخوذ من 
اميولى . بينا الفضّل مأخودٌ من الصورة . ويسرى الحكم أيضا على 
سائر الحقائق التركيبية فى الوجود العام .. مع تأكيد الفياسوف SL‏ 
الماهيّات البسيطة لا تقع فى ذاتها تحت شىء من الأجناس لا ظاهرا 
ولا باطنًا . وری shel‏ هنا لايخلو من تعسف . أن الماهيات 
البسطة کالوجود والوحدة والکرة والتفدم والتأخر هی مفاهم اعتبار 4 
ذهنة فحس ! ٠‏ رغم ol‏ يذهب إلى Of‏ الماهيات البى يطلق علیبا 
مصطلح الطبائع الكلّية لا يكون لما وجود فى ot‏ ولا فى الذهن الا 
بتبعية الوجود . 

۰ - وحسبنا هذا القدر القليل من الحديث عن الوجود والاهية . 
لنعود إلى رأى الفياسوف البتکر حول ( أصالة الوجود  )‏ هذا الرأى 
الذى آورده" Jan‏ نافذ ودقيق . مستعيئًا بترائه الفکری وقابلياته 
الذهنة . حيث قزر » ابتداء » OF‏ الارتباط مر Wy . By‏ غائية 
الارتباط Si xl‏ > وفرق ولا شك بين القبلية والبعدية فر الوجود , 
فالأشياء أمور dG‏ ارتباطاتها وتعلقائها » ما وجودها فشیء pl‏ 
خاصة إذا أدركنا plas Of‏ الشيرازى pols‏ الوجود هو ارتباط العلة 
معلوها دون سبق لأحدهما على الآخخر . فکان محصّلة الطرفين قائمة على 
لوجود ذاته » اعتبار OF‏ العلول لا يحتمل صفة الوجود الا بدلالة 
ily . ale‏ اشیاء العام فى مسيس الحاجة إلى هذا العنصر الوجودی کی 
Ges‏ أصالته مع ارتباطها وتعلتها بعضها بعض .. ومن هنا 
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فالوجود . فی ضوء هذه النظرة أمرٌ متحقق فى الثارج وهو غير 
الماهية » وهو الاصل Lally‏ متترعة عله متجددة معه کضرب من 
ضروب الاتحاد . كاتحاد الظل بالاصل - ولبس للاهيّة قبل الوجود 
Shel Spey’‏ » لأنها اعتبارٌ صرف ينتزعها الذهن من حدود الوجود » 
هی کا أشرنا قلا مفهوم كلى . 

ما إذا نظرنا إلى الوجود من حيث صفته المتجدّدة » فهو واحد 
ومتعدد » باق وحادث . موجود fs‏ ؛ حسب اعتبارات مختلفة ¢ 
ولیس هو کا بسطنا GL‏ بكلّى ولاجزئی ۰ ولا عام 
ولا حاص » ولا مطلق ولا مقبد : بل تلزمه هذه الأشياء بحسب 
الدرجات ! .. یقول الشيرازنى : ر OF‏ اتصاف Call)‏ بالوجود 
( هو) إتصاف بتبوتها لا بثبوت شىء ها ..وثبوت الوجود ها عبارة عن 
ثبوت نفسها لا ثبوت شىء غيرها ها .... وان الوجود فى کل شىء 
موجوذ بذانه متحصّل . بنفسه . سواء كان واجمًا بالذات ۰ لکونه تام 
الحقيقة غير متناهی الشدة والکال: أو غيره. لکونه ناقصا مفتقرا 
إليه فى ald‏ . » وما أشبه هذا الذى يقوله الفياسوف عا ذهب إليه 
هرقلیطس حین ادْعی أن كل شىء be‏ عدا قانون التغير ذانه » فهو 
ثابت لا يتغيّر ! .. 


وف حال آخخر ISH‏ صدر الدين عدم إمكان تصور الوجود ILL‏ 
أو الرسم أو بصورة مساوية له : : باعتبار st‏ تصور الشی العیای هو 
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حصول معناه وانتقاله So‏ العين إلى So‏ الذهن . وهذا لا یسری 
على مفهوم الوجود .. يضاف إلى ذلك أن الوجود فى کل شىء هو عين 
العم والقدرة وسائر ما ندعوه بصفات JINI‏ للموجود oly . fa‏ 
التلازم الذى یفرض بين الوجود والاهية التشحضه هو تلازم ere‏ 
باعتبار أن al‏ - فى رأى الفيلسوف ‏ غير موجودة فى ذاتها ولذاتها . 
من حیث عدم جواز أن تكون الماهية مقتضية .للوجود . فیژدی هذا 
الأمر إلى A‏ عليه . وهذا الفرض Ge‏ وال ! .. فالوجود هو 
الاصل فر قيام عامل ٠ joc‏ والاهية تابعة له رغم أنها غير محمولة 
عليه » OY‏ الموجود فى الأعيان Um‏ هو ( الوجود ) بالذات وأما 
الماهية فهی مر gine‏ الوجود على ضرب.من الاتحاد . کاتحاد الظل 
بالأصل كا آشرنا سابقا ... إذن الصورة الواضحة لنا فى العالم 
الخارجى . هی sf‏ الوجود که of, 5 Call,‏ الماهية تتكثر بالوجود ٠.‏ 
والقصود بالوجود هنا الوجود الحقيق لا الوجود الأهیٍ ON ٠‏ الأخير 
حض اعتبار صرفب لیس غير ! . 

پقول آشیرازی : ۰ و إن الوجود العينى .. مشترلة بين جمیم 
الماهيّات متحد بها صادق علیبا لا حاده معها ... فالونجود الحقيق 
ظاهر بذانه جمیع أنواع الظهور , ی ay‏ تظهر الماهيّات 
وله ومعه Ady‏ ومنه . » 

۵۱ - وتوکیدا لهذا الاساس النقدی لنظرية أصالة الوجود 
لا أصالة Sy : Gall‏ الفيلسوف نفسه Of‏ من الضروری أن يذهب 
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إلى القول بوحدة الوجود لأنها فى ضوء هذا التنسیق اللطتیر 
السلبم — لا تتم فكرة الحكم ولا تمل عن التوحيد . ولا تنمض صحة 
العلية ومعلولها والسببية وأطوارها ؛ ولا تتلاحم سلسلة اطحدل الصاعد 
والنازل الا of‏ يتمسك بوحدة هذا الوجود , OY‏ من خحلال رؤيته 
وبراهينه يبدو صورة حقيقية واحدة مرتبطًا بعضه ببعض : كثرته 
بوحدته » ووحدته بکرته › فكيف إذن لا يستقم القول مپذه النظرية 
sl‏ أحكم الفلسوف خطاهاء وأتقن لحمتا وسداها . فکانت 
إحدى السمات الى امتاز ما مذهبه على سائر مذاهب التقدمین .. 
وکانت Val‏ مُوضع شكوله عند من لم يدرك موقفه الدقیق وتنظيره 
الصائب . فخاط بين اتجاهين فير النظرية » هما وحدة الوجود من 
جهة > ووحدة الوجود من جهة أخرى ‏ فعاب عليه ذلك ۰ ثم قبل 
عنه ما قيل مما تذكره كتب السير والرجال | .. 

شی۶ کهذا - فیا آتصور - كان وراء ما احتلف فيه الدارسون 
لموقف الشیرازی وإشكالاته ؛ رغم أن بعض العارفين لم یفطنوا إلى of‏ 
Jat‏ الوجود الارجی, وتکثره بالماهية وتكثرٌ الماهية به يقود حتما إلى 
ان هذه الوحدة الوجودية أمر لازم للطرفين حسب الصورة التى يدركها 
الفیلسوف فى نظرته المتكاملة التطورة نحو الکون .. ویدحض هذا 
الوقف . فى الوقت ذاته » دعاوة التصوفة الذين بالغوا فى وحدة 
الأول ووجوديته Lee‏ عاد العام بالنسبة إليهم مجموعة أعدام ليس 
غير ! .. 
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2 وحدة الموجود بالمعلى الذی بقرره الشیرازی من الأمور الرئيسة 
فر فلسفته . لان الوجود واحد عند الفیلسوف ‏ معتمدًا عا esol J‏ 
الدليل على إثبات موجوداتٍ متكثرة لا يتقابل مع ما يثبته من وحدة 
الوجود والموجود ذائّا وحفيقة . .. آما موقفه الذى أورده فى رسالته 
( سريات الوجود ) فقد وجدنا عدولاً عنه فى ثنايا أسفاره . مما يدفع 
عنه مغبة التناقض | ... على الرغم من له ليس فى الإمكان نی وحدة 
الوجود عنه بالدلالة التى ذكرنا . حيث تبقی سلسلة آلتدرج الوجودى 
قائمة إبتداة من الأول البسيط وانتهاء بالمركب النجزی . وعوذا مرة 
أخرئ صعودًا فى سلّم التجوهر الوجودى إلى ما هو خالص فى نوعه 
وماهيته .. نحيث لا يقود هذا فى رأى كاتب هذه الصفحات - إلى 
ايحاد علاقة بالفعل بين دلالة ( الوجود الواحد) ومفهوم ( الوجود 
التعدد ) سوی التناظر الوجودی الذی بفرضه الفیلسوف بالنسية nial‏ 
العام فى كاثناته. المتدرجة . مع اعتبار فلسفی allah‏ ( الأصل ) يبدأ 
بصورة : جدل نازلٍ ولا ينعكس ‏ ولا يؤدى ذلك إلى OF‏ تكون ر المادة 
المتحركة ) هی البدء : فى تقابل ترفضه منيجية الفیلسوف ., 
خلال هذا التفسیر بتع لشبرازی عن ( الماركسية ) فى نتاجها 1" 
یکون أكثر تلاحمًا مع افيجبلية فى (مطلفها) الكلى .. 

۲ - ونترك هذا افضى مع الحكم متعقبين رأيه نحو الوحدة 
والكثرة » من حيث ٿث أن الاولی فرينة الوجود تدور معه Gam‏ دار لدلالة 
صدقها على الأشياء : وباعتبار أن کل ما يقال عله إنّه موجود يقال اه 
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ed,‏ أيضا . وانطلاقيًا من نظریته الوجودية القائمة على ما هو أشدٌ 
وأضعف . يعود کل ما هو آفوی وجودا EST‏ كالاً فى وحدته | .. 
فالوجود والوحدة إذن یتفقان GIS‏ ويتباينان مفهوما .. وللوحدة 
لواحقها كالهوية والساواة والمشامبة والطابقة واحانسة والشاکلق 
ويقابلها جميعا من هذه الحهة الكثرة بصورها التعددة 


ولا يمكن تعريف الوحدة . لا فى تحديدها ما یوقم الباحث فير 
الدور . أو eat‏ آخر تعريف الشیء بنفسه . كما لو قلنا Of‏ تعريف 
الواحد هو الذى لا ينقسم من الحهة الى يقال إنه OMSL,‏ 
وكذلك الأمر بالنسبة للكثرة OY‏ تصورها بالإضافة للانسان أولى” 
مستعن عن التعريف !.. وتتبغی الاشارة إلى ul‏ الکثرة تكون اعرف 
عند JUL‏ . بينا الوحدةٌ تكون أعرف عند العقل - پاعتبار Of‏ الكثرة 
ترتسم ی الخال أولاً . ٠‏ وکل ما يرتسم فیٍ الخيال فهو محسوس ۰ 
ويتميز کل محسوس باه كثير. اما الوحدة » فعقلية . OV‏ العقل أول 
ما يدرك من الأمور وحدتها ثم محاول Spell‏ 

وللوحدة ضربان : حقيق » وغبر حقیق ‏ فالأول هو الذى يكون 
جشْا ها . کقولنا : « الانسان والفرس » التحدان فى " اسليوائية » أو 
By‏ لها كقولنا : « زید وعمرو» التحدان فى الانسانية والنطقية .. 
والثانى ما یکون محمولاً ها كقولنا : « القطن والثلج » التحدان فى 
صفة الأبيض المحمول على الطرفين . وقد يكون موضوعًا لها كقولنا : 
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« الکانب والضاحك» التحدان فى الانسان ! .. 

اتا إذا أخذت الاضافة هنا . فإك الأمر يستتيع ما يضاف . سواء 
ماکان Lae‏ أو GS‏ - فإن ظهرت المشاركة فى المحمول بالنسبة للنوع 
سميّت ماثلة » وفى لجنس محانسة . وف الكيف مشامبة . وفى الكم 
مساواة . by‏ الوضع مطابقة . وف الاضافة مناسبة .. ويؤكّد 
الفياسوف فى هذا التنظير Ob‏ « جهة الوحدة فى الواحد غير الحفيق هی 
الواحد الحقيق . وهو فى هذا امقام ما تكون جهة الوحدة فيه ذاته 
بذاته . ون كان الأخرئ به ألا يطلق الا على ما لا ينقسم أصلاً . 
كالواجب تعالى . وذلك الواحد الحقيق بالعی الأعم . قد يكون 
od,‏ جنس . وقد یکون واحدا نوعًا . وقد يكون واحدًا عدديًا . أى 
شخصيًا , ۱۱۷ »- وانطلاّا من موقفه هذا يذهب الشيرازى إلى أن 
قيمة كل موجود أو شرفه ١‏ يتساوق بمقدار غلبة الوحدة فيه ٠.‏ ویصح 
ol‏ ينعكس الأمر Val‏ وذلك بغلبة الكثرة واحطاط قيمة الكائن .. 
علمًا of‏ الذى تصدق عليه الوحدة صدقا Yee‏ هو ( الواحد 
الحقيق ) - ثم پلحق هذا ما پندرج تحت دلالة ما لا ينقسم . B35‏ وفعلاً 
حسب رأى القدماء ... ومن هنا OB‏ الوحدة لا عکن أن تکون مقومة 
Mall‏ شىء من الاشیاء . كا هو عليه الوجود . سواء بسواء ! .. 
ولیس القصود . فى هذا التقرير ؛ إنية الشیء . OY‏ الوحدة فى رأی 
الفیلسوف غير زائدة على الوجود . وا لفظ الوحدة gle,‏ بدلالة 
الاشتراك على معنیین: أحدهما کون الشی* واحدًا بالمعنى' الانتراعی . 
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أى لا يتحمّق فى الخارج  AW‏ رکون الشیء واحدًا بالذات ۰ حیث 
لا تلحقه الكثرة ‏ وهذا الأخيرء الذی لا تلحقه الكثرة . عتنم فيه 
اتحاد ذات أخرئ معه . 


من هذا النظور الفاسنی . تکون الوحدة غير قابلة للانقسام . فهی 
ليست عددا . لأنها جز من كل فى الفهوم الریاضی . بینا العدد 
لصحبح بنگون من الجن fal‏ » للواحد وقد تکون الوحدة صفة له 

على الرغم من عدم انقسامها ؛ كا آشرنا . وعندئذ تصبح الوحدة 
التکررة هی apa‏ لكل مرتبة من العدد . فإذا انم إلى الوحدة مثلها 
حصات الأثنينية . وهی مبذا الاعتبار نوعٌ من العدد . وباستمرار هذا 
الانضیام تحصل أنواغ لا تتناهی ! .. 


ویتطرق الفیلسوف فى حدیثه عن الوحدة والكثرة إلى الحديث عن 
نوع من التقابل بين الواحد والكثير . مع تحديد لدلالة التقابل ail‏ 
١‏ امتناع (جهاع شيئين متخالفين فى موضوع واحد ( و) ف زمان واحد 
من جهة واحدة ,0 مؤكدًا فر الوقت ذاته of‏ هذا التقابل 
لا Ke‏ اعتباره کتقایل مد والملكة . ولا السّلب والاجاب لأنها 
وجودیان . ولا تقابل التضادین . ولا تقابل التضایف ولا كانت 
ماهيّة کل منیا معقولة بالقباس إلى الأخرئ ۰ ولیس الأمركذلك ‏ بل 
هو تقابل وحسب ! .. وا كان موقف الشیرازی هنا فهو لا يخلو من 
اضطراب . cer]‏ به إلى wile‏ جدی أقامه على أساس من التعادل 
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النظری ميث ان كنت تری الوحدة فقط دون غرها فأنت 
CGH)‏ وحده . وان كنت تری جهة الكثرة فقط فانت 
SU)‏ ) وحده- ولکن ان كنت تری الوحدة فىر الكثرة محتجبة . 

والكثرة فى الوحدة مستبلكة . فعند ذاك عت أنت من خلال هذه 
الرؤية تجمع الكالين ودرك الدلالتین | .. 


Je 3 
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۳ - ومن الطبیعی ف تحايل كهذا الذى آوجزناه ٠.‏ أن 3 
کا وعدنا من قبل - إلى رأى القیلسوف ee a‏ ودلالتها . 
لا يختلف فى المنظور العام عن زملائه الفلاسفة السابقين . فهى عبارة 
عن تفیر متصل للوضع فى الکان . ومکان الشی» طبعا يكون مسب 
نسبته و(ضافته إلى ما هو حالف له فى الوضم والاضافة . أو کا قول 
أرسطو طاليس من أنها « فعل ما هو بالقوة le‏ هو بالقوة تدریجا » 
- ويرى ) الشيرازى of‏ هناك شبها بين الحركة والسكون من جهة . وبين 
القوة والفعل من جهة آخری > ويعتبرثما من أعراض الوجود عمومًا . 
من حيث أن الوجود ما أن يكون بالفعل مطلقا فلا حركة له مبذا 
المعنى . أو أن يكون بالقوة دالمًا . وهو أمرٌ غير متصور بالنسة 
للكائنات المتحققة القائمة . فإذن پترتب الخروج الحركى على ما هو 
بالفعل من وجه . وعلى ما هو بالقوة من وجه ٠‏ مع سبق الأول أعى, 
الفعل على الآخخر Gel‏ القرة . سب Bais‏ كيا فى تقريرات 
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الحكم . .. ویتم هذا ما تدریجا . أو دفعة واحدة . وهذا النوع من 
الخروج SH‏ يعرض عادة میم آنواع القولات . ولکن الصطلح 
الذى يذهب إليه الفلاسفة كافة هو of‏ القصود من الحركة هو الخروج 
التدرجی لا دفعة واحدة . وعند انعدام هذا الفروج فى الشىء القادر 
عليه بسمی عندئذ سکوا م فاطرکة إذن هی هذا التدرج . أو هی 
الخروج من القوة | إلى الفعل قليلاً قليلاً . ای إا هی نفس التجدّد من 
حال ال أخرى « لا ما به يتجدد الثىء وحرج . بل نفس خروح 
الشیء عن حال نفسه OT‏ ون هذا التجدّد والتبدل فى ذات الحركة 
هو أصل tt‏ الحركات والاستحالات فى عالنا المحسوس sl.‏ حى 
فى الکون والفساد ... وهذا هو جدید صدر الدين کا سنری قريبًا ! .. 
ولو صدق تعلیل من هذا القبیل . از لنا القول Oy‏ هذا التدرج 
الذى فرضه الفیلسوف فى الحدوث لا يناقض وجود الشیء المتد فى 
مجموع الزمان التصل السیال - ومن هنا كان فحوی الحركة لدیه عبارة 
عن موافاة بالذات دود بالقوة على الاتصال والسکون . وها تعين 
من جهة الوضوع ووحدد السافة ووحدة الزمان والفاعل والمبتدأ والنتبی 
الخاصيين . وفى ضوء هذا فهى من الأمور الضعيفة الوجود التى يخالط 
وجودها عدمها . وفعلها يقارن قوتها . ون Weg‏ هو عين زوالها . 
فکل جزو منبا يستدعى عدم ge‏ آخر . بل هو عدمه بعینه | .. وعا 
الرغم من ذلك فهی فَعلّ أو کال ول للشیء الذى هو بالقوة من جهة 
ما هو بالقوة .. وإذا قيس ال حال بالنسبة إلى الحرك فهى فعل . وبالنسبة 
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إلى التحرك فهی انفعال . ولا تداعل بين الطرفين . أعنى بين 
التحريك والتحرّك وذلك لا ستحالة Of‏ يكون لشیم قابلاً Selby‏ 
ومتجدّدا فى أن واحد . لکون Seed‏ لا بتحرك عن نفسه فتکون 
حرکته بالفعل من جهة ما هو بالقوة . وهذا محال ۱ .. ومن هنا يحب 
ol‏ یکون قابل الحركة متحر کا القوة لا بالفعل . ولکن فاعلها يكون 
بالفعل . وطذه الفعلية مرحلتان : مرحلة وسطی وهر طبيعة gl‏ 
إلى الکال فى الشىء الطالب للحركة عند استکاله لها ۰ ومرحلة Ue‏ 
تتعاق نما هو فائق على الطبيعة نفسها WY‏ تفعل دائمًا . وم كانت 
صفته هذه يكون مركا غير متحرّك ‏ وهو موضوع » بالنسبة لفلسفة 
الشیرازی . يرتبط باحدل النازل ley‏ غير هذا احال . 

فدلالة الحركة . فى هذا التنظیر |ذن . کونبا جوهرا مركب الهوية 
مما هو بالقوة ومما هو بالفعل . وهذا ما تصفه بالحسم أو رم . وین 
جهة أخرى هی نفس التجدّد والانقضاء . لذا إن علتبا القريبة غير 
ثابتة الذات . ولكنها ثابتة Call‏ متجدّدة الوجود ؛ ASB OY‏ تکون 
فى وجود الأشباء لا فى ماهيّاتها . Wy‏ جاز بقاء واستمرار أجزائها . 
بینا هی لا تنفك وجودًا عن الشىء الذى له الركة . وهذه العلة 
يضيفها الفيلسوف إلى الطبيعة الى هی عند الالحرين طا دلالة الركة 
والزمان . مع تأكيده Ob‏ هذه al‏ القربية التى نعتها بالطبيعة هى 
ابتة فى منظور ارتباطها إلى البدا الثابت . وهی منجدّدة فى منظور 
ما يرتبط بها.من طبيعة التجدّد . وطبيعة التجدد فى ذاتها هی صورة 
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التغير والاستحالة . وهی متكثرة دائمًا وأبدا ... یقرر الشیرازی هذا 
باعتبار Sf‏ هذه الطبيعة کیال ول re‏ طبیعی من حيث هو بالفعل 
موجودٌ ومتجدّد مع ثبات ماهيته أى عدم حركتها . کا سطنا من 
قبل . Ce‏ يؤدى موقفه هذا إلى جواز تحرك المقولات عركة الجوهر 
الذى يوضع فا ٠‏ بیناهی حصورة Sole‏ عند الفلاسفة ف اب ما 
فقط . هی رن والوضع والکم والكيف ... وبوجه غام فان المقولة 
موضوع حقیقی للحركة : والجوهر موضوع لها . ولكن بتوسط تلك 
المقولة ذاتبا . وهی com‏ للحركة Lal , Lal‏ الحوهر فإنه يتغير من نوع 
مقولة ما إلى آخری . ومن صنف إلى اعر. على سبیل التدرج 
فحسب !.. ويرى الشیرازی آن قاعدة التغیر هذه ی إلحاق 
الرئیس فى موضوع نسبة الحركة إلى القولات . لان الحركة وموضوعها 
شی واحد فى الجوهر. أو بدلالة أخرى إن الحركة فى الجوهر 

لدتحتاج إلى موضوع . لأن الحركة فى مقولة الحوهر هی أن ينتزع من 
المورد فى كل ان نوع حاص من امحوهر غير ما پنتزع فى الآن الآخر. » 
- ومپذا الموقف الحديد خالف صدر الدين سلفه من الفلاسفة. وتببى 
تنظيرا اشتقه لنفسه من خلال جوهرية A‏ . حيث حصرها فى 
حمس مقولات لا ف اربع . وهی : الجوهر والكيف والکم والاین 

والوضم ... وقد يقود هذا الرأى - أعنى وقوع الحركة فى مقولة 
الجوهرب إلى جواز وفوع الحركة فى جمیع القولات ۰ رغم 2 
الفیلسوف لم يكن صریحا فى شوب " هذه الحركة للمقولات 
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جميعًا ! .. ولکن الامر . فى نصور کانب هذه الصفحات . يؤدى 
إلى Of‏ الجوهر بدلالته النطقية والطبيعية وکونه ممّن fds‏ عليه 
القولات . يقود إلى سر بان الحركة فى کل مقولة من المقولات العشر .. 
سواء صرّح الحكم بذاك أمْ بقی الأمر غامضا دون توضیح .. ومها 
يكن . فهو يثير فى (أسفاره) ما يشعر بننی الحركة عن باق 
القولات OMY‏ . مؤكدا فى الوقت ذائه 2 جوهر IS‏ يتضمن 
لدم والتأخر فحسب ای يتضمن تعاقب التجدّد والتکون 
الستمرین ! .. 

am OF‏ وهنا لاد لى من وف قصيرة شارحة لنظر 4 الفیلسوف فى 
« الحركة الجوهرية » التى al‏ إل مأئوراته الفلسفية . واعتر من 
رژادها الأوائل ۰ وكانت هی . نحد ذا . شرا weld‏ ونفاذ 
عبقربته الذهنية . وعمق استناطه .. ان بر IS.‏ آشرنا من 
قبل . sf‏ الفلاسفة حصروا الحركة القرلات الأربع ٠‏ واعتبروا یره 
۳ للحركة هو خروج الشیء من حال القوة إلى حال الفعل 

ربجا ۰ دون أن يكون هناك فناة حقیقی للحركة بل هی تاور الجسم 

۷ ف درجات وجوده هذا التطور تحدث من شىء بالفعل 
وشىء بالقوة . مع فرضية of‏ الاعراض تابعة خواهرها . فى حركاتها 
وسكناتها . ویتکافان ( أعنى الجوهر والعرض ) عند بلوغها الصورة 
الطلوبة ... ثم جاء الشيرازى فجعل الحركة فى خحواص الادّة الحسمية 
بالذات . بل جعلها فى صمم الطبيعة . أى فى صورها النوعية 
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فحركة المادة ‏ فى منظور هذا الوقف- مستمرة أبدًا » أو بالاحری أن 
( الذات ) ماع se path‏ الا لا یکن ثبو عدم SA‏ 

: وعلی العکس هو فى تحرك دائم من الداخل ... وقد يقود هذا 
رل إلى ان النظام العتزلى رت ۲۳۱ ه ) كان بری. أن الله she‏ 
الأجسام ويحدئها آنا Ub‏ -ولکن يجب أن نفرق بين تجدد الاجسام 
HLL,‏ الخوهرية . لد معنی التجدّد هو GEE‏ الأشياء بطريق التوالی ؛ 
بينا الحركة الحوهرية موضوع متشخص ف الخارج لا يستتبعه الوهم . 
بل يقوم على فرضية تجوهر الاجسام ذاتيًا . وف تجوهرها هذا ON‏ 
حرکته الجوهرية لا تجددها فحسب . باعتبار آن هناك قوة قانمة فى 
الجسم هى علد ASN‏ . وما نلحظه خارجا عن pact‏ لیس بدليل على 
قدرته فى التحرّك الستمر . OY‏ الجسم ق تطبيقات قانون القصور 
الذانى إذا تحرله استمرى حركته . کا هو واضح OY‏ فى استکشافات 
الفضاء الخارجى . مضافًا إلى هذا Ol‏ علّة dt‏ هنا يحب of‏ تكون 
متجدّدة أبدًا . OY‏ اسلرکة تتطور وتتجدّد دائمًا . فإذن هی حركة 
ذاتية وجوهرية فى الطبيعة ٠‏ مع جميع ما يلحق الأجسام الطبيعية من 
أعراض أو صفات . مع لت کید أيضا Ob‏ المقصود ALL‏ هو Spill‏ 
المتطورة فى الطبيعة ذانبا ٠‏ والتى تبدو صورها اختلفة فى الاجسام التى 
نلمس ونبصر ! 

ولا محال هنا لإثارة مشكلة الصلة بين العلول والعلة » أو إثارة 
القضية الكلاسيكية بين القديم والحادث . وإخخضاع الأخير للأول as‏ 


۱۷۹ 


لعنصر الذات وقدمه .. أقول : لا حاجة طذه القغنايا بعد تقریرات 
الفيلسوف التى يرى فیبا أن العالم الطبیعی هو فى تطور مستمر وتجدّدٍ 
دام . ومن هنا فحدوث العام هو نتيجة حتمية oth‏ الطبيعة 
المتجددة : ول يكن a‏ وافعه الفلستی لاجل حدوت Lal‏ ونجدد 
الوجود الأول | .. 


AL,‏ أزعم الآن أن هذه ASA‏ التى رسمها الشیرازی لا تبض 
على عنصر المتناقضات الداخلية للجسم الطبيعى . لان منبجيته قائمة 
على ol‏ من الحدل الصاعد فى هذا التطور المتجدّد أبدًا . أى أن 
التحرك cag‏ له غايته نحو الال . عل أن يكون هذا التجدّد 
متکاٌا مع أغراضه فى الاستکال سواء بسواء ! .. بل تبدو حاجة هذه 
النبجية إلى te‏ فائقة للطبيعة أمرًا مقبولاً فى مذهبه العام . 


يضاف إلى هذا Of‏ هناك Vole‏ يفرضه الفياسوف بين جوهر 
جسیالی له طبيعته السيالة المتجدّدة . وأمر ثابت مستمر . نحيث يتمئل 
هذا التعادل فى الصور الطبيعية الي للأشياء . فإنها فى حقيقتا 
متجدّدة فى الوجود الادی والوضعى والزمانی. وها کون تدريى” غير 
ثابت الذات . ولكن من جهة أخرى ها ثبات صورها الفارقة وبقائبا 
Sif‏ وأبدًا : فهى كا يقول الشيرازى : ١‏ بإقبة یقاء الله . لا بإبقاء 
لله | .  »‏ وقد تبدو عبارة الفيلسوف هنا غامضة الدلالة والمفهوم . 
ولكنها فى صيغتها اللغوبة ليست كذلك . فالقصود من عبارته ( ببقاء 


۱۷۷ 


لله ) هو Of‏ الله Cae‏ إبقائها » أو بالاحری هو الذی آفاض bale‏ 
البقاء . ولا يتعلق الأمر من هذه الناحية بوجودیته تعالى » فليس هذا 
داك .. أمّا عبارته الثانية ( بإبقاء الله ) فهی محمولة ‏ فى تصورنا - على 
وجود الله الذی لا اندثار فيه ولافناء . ولامجوز فى ضوء هذا 
التنظير . القارنة إطلاقا بين ممكنات وجودية و « الوجود الق » ! .. 


۵ وعلى الرغم من ارتباط م eA‏ الجوهرية ) فلسفيًا باراء 
ومبتدعات الشيرازى . فهو يعترف صراحة أن هناك منابع سبقته » 
سواء بالإشارة أو بالإصحارء إلى منافذ هذه النظرية ... وأول هذه 
النابم هو الكتاب الکرم حيث تشير بعض أياته إلى دلالة عميقة مبهمة 
عن التركة الدائمة الستمرة من الدائحل كقوله : « وترى الحبال تحسسها 
جامدة ؛ وهی تر مر السّحإب » - وایات أخرى يستشعر الفيلسوف 
منها دلالة الحركة الوهرية » وليست هی كذلك فى تصورنا » بل هناك 
ما هو أكثر صراحة وتحديدًا لم يستعره صدر الدين فى اقتباساته ! .. 
ومها يكن فالمنابع الأخرى ترتبط تأريحيًا بافکار المتقدمين من الفلاسفة 
OHS‏ وأفلوطين وابن GF‏ ( بينا بسقط St‏ سم هرقایطس الذى 
يعتير رائد القول بالتجدد الستمر للأشياء فى الفلسفة اليونانية  )‏ فكأن 
الشيرازى أراد الاعتراف بفضل التقدمین على المتأخرين . رغم آننا 
نعتقد أن صياغة الفیلسوف للنظرية تمل دلالة أعمق من مفهوم 
التجدد فحسب | .. فكان جديده هو إثبات الحركة فى الجوهر بوسائل 


۱۷۸ 


a” 


ينتبه إلبها المتقدمون ‏ وببذا أصبح رائد الوجود وفیلسوفه غير 
منازع ... 
© يا ۲ 

٩‏ - واخیاً ولبس آخراً . تلك هی هم المواقف الفاسفية 
الکبری الى اخترناها لك من بين حنايا وثنايا هذا الفکر العملاق . 
آملین العودة مرة أخرى إليه . کی نستعرض جوانب جديدة منه فى 
القربب العاجل إن شاء الله . 


۱۷۹ 


الهوامش 


)\( قارن مثلاً : رسالة فى الجواهر الخّمسة ضمن رسائل الکندی الفلسفية نحقيق د عبد 
افادی آبو ريدة ء القاهرة ۱۹۵۲ . ۱۰/۲ ۱۲ 

(۲) يقول الكندى ( الصدر السابق ۳۷۸/۱) : « يتبغى لمن آراد علم الفلسفة أن يقدم 
استمال کتب الرياضيات على مراتها التى حددنا » والمنطقيات على مراتيها الى 
حددناها أيضاً ٠‏ ثم الكتب على الأشياء الطبيعية على القول الذى حدّدنا ٠‏ م مافوق 
الطبيعيات ٠‏ مكتب الأخلاق وسياسة القن بالأخلاق احمودة . . phe‏ مما لم 
نحدٌ من العلوم مركب من الذی حلّدنا ,. 

(۳) انظر كتاب المؤلف : المنطق السینوی- عرض ودراسة للنظرية المنطقية عند ابن 
سینا . بيروت ۱۹۸۳ ۰ ص -١١‏ ۱۱. 

(4) انظر : د . ژکی نجيب محمود- العقول واللآمعقول . بيروت . بدون تاريخ ص 
PY ATT‏ 

(ه) یعرف الکندی الفلسفة بأنها عم الاشیاء نحقائقها بقدر طاقة الانسان > ON‏ غرض 
الفیلسوف فى علمه إصابة الق . > وف عمله العمل GEL‏ » انظر الرسائل ٩۷/۱‏ 

وع الرغم من ان الکندی jb‏ هذا التعريف من بين محموعة الحدود الى 
وضعها شكلاً ومضموناً عن الفاسفة - ud‏ أنْ عصر الكندى الأول الذی عثله 
فيلسوف العلماء (les‏ الفلاسفة جابربن حيان (حوالى (ahve‏ يحمل دلالة 
خاصة › فهى فى رأى ابن حيان ٠‏ العم بالأمور الطيعية وعإلها القرية من الطبيعة 

من اعلی ‘ والقريبة والبعيدة من أسفل ۰ OS‏ جابرا یصنع te,‏ لحدلية صاعدة 
وأخرئ نازلة » فى إطار العلم الطبيعى ليترسم مفهومها فى إطار الواقع والتجربة معاً 

)4( قارن : الکندی- المصدر السابق ۰ ٠١ 85/١‏ ( المقدمة ) 


\A\ 


ر ۷ للوقوف على مضمون ومفهوم الابداع انظر الصادر التالية : 
الكندى ‏ رسائل الکندی الفلسفية . ۱۹۵/۱ 
Sle bl‏ - کتاب التعریفات . القاهرة ۱٩۳۸‏ . ص ۳ 
ابن سینا - رسالة فى الحدود . تحقیق مدام كواشون ۰ القاهرة ۱٩۲۳‏ ص ٩۲‏ 
التبانوى ‏ کشاف اصطلاحات الفنون . بیروت ۱۹۹۳ ۰ ۱۳۳/۱- ۱۳۵ 
ابو حیان التوحیدی - کتاب الامتاع والوانسة . القاهرة ۱۹4۲ ۰ ۱۳۳/۳ 
د جعفر آل ياسين- الغارابي فى حدوده ورسومه . بيروت . ص ويرئ طب 
الذ کر الأستاذ ريتشارد فالتزر OF‏ فكرة الإبداع من لاشی موقف تيز به التکلمون 
المتأحرون J‏ الاسلام . 

۱۹۹ ۰۱۹6 ۰ ۱۸۸ ۰ ۱۱ ۰۱۱۵ انظر : الکندی۔ الصدر السابق » ص‎ (A) 
, ومظان أخرى حیث یکتر الکندی من التكرار‎ 

)4( قارن : الکندی . ۲/ رسالة الجواهر النمسة . 

(۱۰) اتظر : الصدر السابق ۲/ رسالة حول طبيعة الفلك 

)11( انظر : الصدر السابق ۸۰/۱ (۱4)- ۸۰ CVV)‏ القدمة 

R. Walzer:Aspects of Islamic Î Political Thought-ALFARABI : قارن‎ )۱۳( 

and IBN XALDUN, Oriens, 2 


(۱۳) انظر مثلاً : دراسات فلسفية - مجموعة محوث بإشراف الدکتور عبان أمين .. محث 
۾ حدود الخيال السیاسی عند القارالي » للدکتور عبد المحيد مزیان . القاهرة 
۷۶4 ص ۱۱۲- ۱۱۳ . 

OY (18)‏ دعاوة ه ان الفلسفة لاتحاول معرفة العام فحسب . بل تحاول أن تعره . كا قال 
کارل مارکس ؛ ليست . کا تعتقد . من میتدعات کارل مارکس ۰ SB‏ الفارایی 
فى بنائه الحركى للمدينة الفاضلة وضع اللبنات الأول محاولة تغيير اجتاعی 
وإيديولوجى واخلاق للمجتمع ۰ وله قصب السبق على مارکس مع تباين الغايتين 
Lae‏ واحتلاف المهدفين !., 

)10( انظر : الفارای السياساث المدنية . بيروت VANE‏ ص ٠ه‏ ١ه‏ 


\AY 


(۱5) انظر : الفارایی - مبادئ آراء أهل الدينة الفاضلة . تحقیق د . ألبير نصری نادر . 
۱۹۵٩ Cow‏ ص AANA‏ ۱۳۰ 

(۱۷) انظر : الفارایی - الصدر السایق » ص ۸۷- MA‏ 

(1A)‏ انظر : الفارای — فصول منتزعة . تحقيق د . فوزی النجار . بيروت ۱٩۷۱‏ ص 
i -۱‏ 

)۱٩(‏ قارن : الفارایی - السياسة الدنية . ص “اه 

(۲۰) انظر : الفارالى ‏ مبادئ اراء أهل الدينة الفاضلة . ص ۱۰۵ 

(۲۱) قارن هذا ما ورد ق کتاب تلخيص نوامیس آفلاطون للفارایی حیث يقول : « إن 
واضع النوامیس بالحقيقة لیس ه وکل من يروم ذلك . ولکن من له اله وه 
لوضع النواميس )= الشرائم ) » . 

انظر : آفلاطون فى الاسلام- نصوص حققها وعلق علیها د . عبد الرحمن 
بدوی . بیروت ۱۹۸۰ ص ۶۲ 

(YY)‏ انظر : الفارابی - مبادئ اراء أهل الدينة الفاضلة . ص ۱۰۵ - ۱۰۷ .. ولقد 
محالفنا pal‏ د . البير نادر فى بعض قراءاته للنْص الذ كور .. وقارن ابضا : 
yi lal‏ کتاب تحصیل السعادة تحقیق وتقديم وتعلیق المؤلف . بيروت . طبعة 
ثانية ص ٩۳ ٩۲‏ 

(۲۳) قارن جمهورية آفلاطون فى صفات الفیلسوف الق . ص ۲۱6- ۲۱۵ 
( 4400 من النشرة العالية ) - ترجمة د . فواد ژکریا ۰ القاهرة بدون 
تاريخ , 

- ) انظر محثه الوسوم : ماوراء الطبيعة والسياسة فى فکر الفارالى ( الترجمة العربية‎ (VE) 
۳۹. المحلد الرابع العدد الثالث ۱۹۷۵ . ص‎ ٠ محلة الورد العراقية‎ 

(۲۵) انظر : این Ope  ةعبيصأ ut‏ الأنباء فى طبقات الاطباء . تحقيق د نزار 
رضا . بيروت ۱۹۹۵ ۰ ۳۸/۲ وم 
وأود التعليق هنا (مازال -حديثنا عن کتاب الفارایی هذا) إلى BT‏ السب الرئیسی فى 
رأينا ٠‏ فى تنسيق كتاب مبادئ اراء أهل المديئة الفاضلة على الشككل الذى وجدناه 


AY 


لیم وأعنى به الاإبتداء اول بالكلام عل الوجود الأول >= الله ) ail,‏ - 
وحياة وحككة . ثم الانتهاء إلى الحدديث عن الدن الفاضلة والمدن الضّالة ‏ أقول : 

إن الحدف من ذلك كله هو الاعيّاد على أحد المبجين السالكين عند BU‏ 
Ay‏ : الحدل الصاعد والجدل النازل . وبما أن البناء الحقيق للعالم وسعادته لايم 
الا Jue‏ نازل . لذا اعتمد الفيلسوف هذا السبيل اللاحپ . وبدأ التنسيق مع 
الموجود الأول کی يصل ف النهاية إلى مايتمناه من تحقق السعادة على وجه هذه 
المعمورة ... وليس الکتاب عبارة عن « مجموع فلسنی مختصر» كيا يصفه الدكتور 
جميل صليبا ( انظر کتایه من أفلاطون إلى ابن سينا . ص ۱ )- حيث . کا 
نعتقد , لم يكن الفارانى وراه هذا العموع . قدر ماکان مخلصاً فى بناء مدينته 


الفاضلة على جدلية نازلة كا بسطنا . 


الفارالي ‏ السياسة المدئية . ص ۸۷ . 

الفارابي ‏ مبادئ آراء أهل المدينة الفاضلة . ص ٠١4‏ . 
الفارالي ‏ السياسة المدئية . ص ۸۸ 

الفارایی - الصدر السابق . ص ۸٩‏ 

الفارای - الصدر السایق . ص ٩۱‏ 

الفارانی — الصدر السابق . ص 44 

الفارایی - الصدر السابق . ص ۱۰۳ 


: انظر‎ (YT) 
: انظر‎ )۲۷( 
: انظر‎ (YA) 
: انظر‎ )۲۹( 
: انظر‎ )۳۰( 
: انظر‎ )۳۱( 
: انظر‎ )۳۲( 


(۳۳) من الستحسن القارنة بين محاولتهم هذه ومحاولة الفارایی الذى سبفهم بعذة عقود 
من الزمان » والتى آوجزناها فى فصل سابق ‏ حيث نجد أن البناء الروحی للمدینتین 
يتتصر- وبشکل خنى ‏ لطبيعة الفثة المعارضة !.. 

(5") انظر : رسائل إخوات الصفاء وحلان الوفاء . طبعة القاهرة ۱۹۲۹ ۰ ۱۷۳/۲ . 

. ۰۷/۶ ۷ 

(۳۵) انظر : رسائل آخوان الصفاء ۰ ۰۸/۳ ۰۷/4 ۰ ۱۹۹ ۰ ۲۳6 ۰ ۳۳۲ .. يقول 

الإحوان مانصة : ٠‏ قال رسول الله رص )لعی: (ع ) آنا وأنت يا على أبوا هذه 


الأمة » وهذه الأبوة روحانية لاجسدية | » وق مکان آخر يقولون : lined Vag ١‏ 
وإباك ها الاخ البارٌ الرحم LA‏ نیا .عليه السلام_وأهل ببته الطاهرين وولاية أمير 
المؤمنين على بن ul‏ طالب yt‏ الوصيين صلوات الله علییم أجمعين. ٠‏ ثم 
يضيفون : « قيل يا رسول الله : من قال لا إله الا الله دحل FEL‏ فقال : نعم | 
من قاطا مخلصاً دحل LI‏ . قيل له : وما اتعلاصها ؟ قال : معرفة حدودها وأداء 
حقوقها ‏ فقيل بارسول dil‏ مامعرفة حدودها واداء حقوقها ؟ فقال : تم ut st‏ 
مدينة العلم وعلی بابها . ad‏ آراد مافى الدية فليأت الباب . فارشدهم إلى مَن, 


یشرح لهم ذلك . » 
وهذا الذى ذکرنا كاف . کا نعتقد . فى دلالته على تشيّعهم بالعنی الذی 
بسطنا من قبل , 


)۳٩(‏ ذهب إلى هذا الرأى الباحث الإسماعيل عارف تامر فى مؤلفه الوسوم <قيقة إخوان 
الصفاء . بيروت ۱۹۵۷ . ص 78 , 

(۳۷) انظر : رسائل اخوان الصفاء » ۰۱۰۵/6 15؟ 

(۳۸) انظر : بینس - مذهب الذرة عند السلمین ( ترجمة د , عبد الحادى ابو ريدة . 
القاهرة ۱۹٤٩‏ ) ص ۸۵ 

(۳۹) قارن مثلاً : د . عبد الرحمن بدوی- مذاهب الاسلامیین . بیروت ۰۱۹۷۳ 
۷۲ ۲۳ . 

(4۰) انظر : رسائل الاشوان . ۲۰8/۲ - ۳۷۷ ( طبعة بیروت ) 

)£1( انظر : الصدر السابق . ۰۲۸۳/۱ ۰۸۹/۲ ۱۲/۶ 

)41( انظر : الصدر السابق . ۰۱/۱ ۰۱۹ ۰۰۰8۸ ۳۲۰/۵ 

(4۳) انظر : الصدر السابق ۰ 4۸/۳ . 

)£4( اعتمدنا فى محثنا من ناحية النْص على طبعتین للرسائل : الاولی طبعة القاهرة الى 
قدّم ها الدکتور طه حسین » والثانية طبعة بیروت التى عملها الاستاذ بطرس 
البستانی - وما يؤسف له حقاً Of‏ النشرتين لا تخلوان من أنحطاء وهفوات فى قراءة 


۱۸ 


النصّ وفهمه ۱. ولاب من قيام تحقيق جديد لا عتمد فيه اتخطوطات الهمة › 
وهی كثيرة . وحبذا لو تبنت جامعة الدول العربية بقسمها الثقانفى الشروع بهذا 
العمل الضخم خدمة للتراث والفكر. 

)£0( انظر : العجم الوسيط ب مجمع اللغة العربية عصر . القاهرة . بدون تاريخ . 
۹ . 

)£4( انظر : بو حيان التوحيدى ‏ الامتاع والمؤانسة . بيروت بدون تاريخ » 4/۲- 


(1۷) انظر کتابه : إنخوان الصفاء . القاهرة ۱۹۶۷ ۰ ص 55 . 

(4۸) لنظر رسائل إخوان الصفاء . ط . بيروت 115/4 ۱۲۰ . 

)4٩(‏ انظر نشرة الحمع العلمی العرنى بدمشق ( ۱۹۵۲ ۰ ص 56 ) التى حقّقها الدكتور 
جمیل صلیبا . م قام بتحقيقها ثانية الباحث الدکتور مصطیی غالب . ونشرت فى 
بیروت عام ۱۹۷۶ . 

(۵۰) قارن : اسين بلائیوس - إبن عرب ( الترجمة العربية بقلم د . عبد الرحمن بدوی . 
بيروت (VAV4‏ مقدمة الزجم ٠‏ ص 2-۱6 ۱۵ , 

)01( انظر : ابو حيان التوحیدی- المصدر السابق ۰ 5/9 . 

(؟57) انظر : رسائل إشخوان الصف ۰۰ ۱۷۸/4 . 

۱۱٩۹ ANNA قارن : ینس - الصدر السابق . ص‎ )٥۳( 

(ef)‏ انظر : رسائل إخوان . ۱۹۸/۱ .. وكذلك قارن مايرد حول العلم وتعريفه ل 
رسائل الکندی الفلسفية . وكتاب الولف الموسوم : الفارایی فى حدوده ورسومه . 
بیروت ۱۹۸۵ ۰ ص . 

)00( انظر : رسائل اخوان الصفاء ‏ 4۲/۳ 

)0%( انظر مثلاً کتاب المؤلف : المنطق السینوی - عرض ودراسة للنظرية النطقية عند 
ابن سینا . بیروث ۱۹۸۳ . ص 0-1١8‏ ۱۱ . 

۵۷) انظر للمؤلف محثه الوسوم : ابن سينا والبادی العامة - محلة كلية الآداب مجامعة 


كما 


بغداد ۲ ... وقارن Lal‏ کتاب الدخل من منطق الشفاء لابن سينا » 
القاهرة ۱۹۵۲ » ص ۱۷ ومابعد . 

۱۷۸/۳ ۰ قارن : رسائل اخوان الصفاء‎ (OA) 

)04( انظر : الصدر السابق ۰ ۰۳۱6/۳ ۰۳۲۰ ۳۳5 ۰ ٩۳۰‏ 

۰۳۳۱/۳ ۰ انظر : الصدر السابق‎ CVS) 

)44( انظر : عمر الدسوق - الصدر السابق . ص ۱۵۷ 

۳۲۲ CAAT ۰ ۱۸ ۰ ۵4/۳ . انظر : رسائل اخوان الصفاء‎ (IY) 
تنكر الأستاذ عمر الدسوق فى كتابه ( إخوان الصفاء ) لنظرية الق عند الاهوان‎ 
بل اكتفئ بنظرية الفيض . لذا انتبئ بهم إلى الخروج على تال‎ ٠ ae 
نظرية الق من عدم هی‎ Of اللإسلام ۱.. ولكن المتدير جيم ونصوصهم يمد‎ 
..1 الدسوق فرماهم بالمروق‎ Gb الغالبة على مأثورات الرسائل . لاک‎ 

٠١ انظر : ابن سینا - المدخل من كتاب الشفاء . القاهرة ۱۹۵۲ ص‎ (IY) 

(54) انظر : د . gt‏ مهدوی - فهرست مصنفات ابن سینا » طهران ۱۳۳۳ ۰ ص ۸۵ . 

)10( لإثبات رأى الرازى فى ذلك » قارن أقوال ابن سينا فى كتابه منطق المشرقبين ؛ 
ص 4١-85١‏ 48 ۵1 . 

(5) انظر : شهاب الدين السهروردی _كتاب الطارحات ر محموعة فى RL‏ الاطية ) . 
تحقيق هنری کوربان : استانیول ۰۱۹4۵ ۱۹۵/۱ 

CAV)‏ انظر : صدر الدين الشبرازى ‏ حاشية شرح حكمة الاشراق ( الشرح لقطب الدین 
الشیرازی) ص ۰۱۱ ۰۷۲ VE‏ 

(A)‏ المقصود GAL‏ الصوفية هو الیل الداثم بالقاب .. وهی عند بعضهم إبثار احبوب 
على جميع الصحوب . وهی تارة حو انحب بصفاته وإثبات الحبوب بذاته . وتارة 
آخری هی مواطأة القلب لرادات الرّب .. 
انظر : د . محمد مصطنی حلمى ‏ الحب الإفى فى التصوف الاسلامی . القاهرة 
٩‏ ) ص ۲۱ . 

۱۹۳۸ انظر : إبن سينا کتاب النجاة » نشرة محی الدین صبری . القاهرة‎ (V4) 


۱۸۷ 


. ۱۹4۸ انظر : أبو القاسم القشيرى  الرسالة القشيرية فى عل التصوف » القاهرة‎ )7١( 
. ۱۶۱ ص‎ 

» انظر : إبن سينا رسالة فى ماهية الصلاة . لیدن 18914 ۰ القاهرة بدون تاريخ‎ (VN) 

۱ طهرات ۱۳۱۳ . ص ۳۸ 

(۷۲) قارت : د . أبو العلا عفيق ‏ محثه في الکتاب الذهی لهرجان أبن سينا فى بخداد عام 
١, 1١‏ القاهرة ۱۹۵۲ ص ٩۲۲‏ . 

(۷۳) قضية الاحاد الصوق والدعوی Vil‏ تزدی إلى st‏ الفارق بين SHH‏ والخلوق أمر 
لم يزل يشغل أذهان الباحثين قديماً وحديثاً . من حيث أن هذا الاتحاد حف صدق 
المقولة القائلة بالفناء الحقيق للانسان بالاله !., وهذا مخالف للاسلام basi‏ وروحاً- 
وعلى الرغم ما نقول . فا نجد متصوفاً عميق العرفان شاعرى الروح CIES‏ 
رت ۳۰۹ ه) Sa‏ لدعاوة الاتحاد هذه فيقول : موم te‏ أن الاطية ore‏ 
بالبشرية . والبشرية بالإلهية . فقد کفر . وان الله تعالى تفرّد بذاته وصفاته عن 
ذوات GL‏ وصفاتهم . ولايشههم بوجه من الوجوه ولا يشبهونه . ؛ 

ذلك إذن قول الق الذى کانوا فيه عترون !.. 

انظر : كتاب الژلن- فيلسوف عالم . بيروت ۱۹۸4 ۰ ص ۲۹۰ 

585 ٤۸١ انظر : ابن سينا كتاب النجاة . ص‎ (VE) 

(Ve)‏ قارت We‏ : د , محمد عابد اخابری- نحن والتراث : بيروت ۰۱۹۸۰ ص 
۵ , 

. 408 العلا عفینی- الصدر السابق . ص‎ pi انظر : د.‎ (VI) 

(۷۷) قارت : ابن سینا ‏ الاشارات والتتبیبات رمع شرح نصير الدين الطوسی ) تحقيق 
د. سلیان Lio‏ . القاهرة VARY‏ ۰ ۰۱۹۵۷ ۰۱4۵۸ ۹/۶ . 

. ٤۹۷ انظر : ابن سينا کتاب النجاة . ص‎ (VA) 

۲۳ 77/4 ۰ قفارت : ابن سينا الاشارات والتنبيبات‎ (VA) 

.۲۳/۶ » انظر : ابن سينا - الصدر السابق‎ (AS) 

, ۲ 50/4 » انظر : ابن سينا الصدر السایق‎ (AN) 


۱۸۸ 


. القصود عصطلح  القام ) ماکان مكتسباً ومستقراً وفیه طلب معاناة وتكلف‎ (AY) 
. بعد استیفاه حكم الأول‎ Y ولایجوز تجاوز مقام إلى آخر‎ 
انظر : القشیری - الصدر السابق . ص ۱۸۹ .. وقارن : شهاب الدين‎ 
. 4۱۹ السهروردی — عوارف العارف ؛ بيروت ۰۱۹۰ ص‎ 

. 4۷/6 انظر : ابن سينا الصدر السایق ء‎ (AT) 

. ۷۹/4 » انظر : ابن سینا - الصدر السایق‎ CAL) 

(AG)‏ انظر : ابن سينا الصدر السابق 87/4 ۸4 .. ولعل أول من قال مبذا التأثير 
النفسى للنغات فى الفكر الاسلامی هم إخوان الصفاء ر انظر : الرسائل 
- ۹ ) ويرتفع تاريخ هذا القول إلى المدرسة الفيثاغورية فى اتجاهاعبا 
القديمة قبل سقراط .. وقد أوضحنا موقف إبن سينا نحو الألحان فكتابنا الوسوم : 
المنطق السينوى . بیروت ۱۹۸۳ . 


ابن سينا الإشارات والتثبيبات » AME‏ 
ابن سيئا ‏ الصدر السابق ۰ ۸۷/6- ۸۸ . 
ابن سینا الصدر السابق » ۱١۹ 1١1/4‏ . 
ابن سينا المصدر السابق ۰ ٠١8/4‏ , 

ابن سینا - الصدر السابق » 44/٤‏ ۱۰۰. 


: انظر‎ (AN) 
: انظر‎ (AY) 
: انظر‎ (AA) 
: انظر‎ (A4) 
: انظر‎ (45) 


. ۱۹۸4 بیروت‎ » dle انظر کتاب الژلف : فيلسوف‎ )٩۱( 

(؟4) أود الاشارة هنا إلى Of‏ اکثر فقرات هذا « الوقف » کناقد دوناها قبل عام 
۷ . ثم خصناها فى محاضرة عامة آلقیناها فى جامعة الکوبت فى موسها الثقاى 
لعام ۱۹۳۸ ونشرتها اطحامعة المذكورة فى كتاءبا السنوی فى حيئه .. ولکن مما 
الحظناه أخيرا ان بعض الدارسين تأثروا عا آوردناه عن الغزال من أفكار جديدة . 
ظهرت فى بعض مونم وکتبیم دون ذكر للمصدر الذى استقوا منه هله 
الأفكار !.. لذا ينبغى التاكيد أن هذه الآراء: تمتد بالنسبة للمؤلف إلى عام ١89‏ 
وماقبله . وعليه وجب التنبيه .. aly‏ فى خلقه شئون !. 

)41( رغم شافعية الدولة يومذاك Op‏ الغزال WLS‏ غالبا مسلك الأشاعرة من ناحية 


۱۸۹ 


عقيدته الذهبية . باعتبار أله كان تلمیذا لأشعرى معروف هو مام الحرمين 

الحوينى - وأشار الغزالى نفسه بطرف حى إلى هذا الأمر فى کتابه ( المدخول من عم 

الأصول ) !.. ولكئنا لانذهب إلى هذا الرأى صراحة 5 OY‏ حفيفة الغزالى بنبغی 

آن ینظر إليها بموازين منبجه هو لاحکم موازين أخرى ۰ من حيث آنه وضع سيلا 

لاحباً مدا اللهج » » ظاهره شي » وباطنه هو التق .. ععنی Ob pT‏ الغزالى اعتبر 

العنصر الباطتی لهذا المنبج هو الطریق إلى الحقّ . فهو باطنى مها العنی !.. OY‏ 

الطرق الأحرى [ما سالكة إليه . وإمًا متنكبة دونه . ومن هنا حرج الغزا كا 

تعتقد- بموقعل عنيد فى مدرسة الفكر ای فى الإسلام » وأعنى به اعتبار 

التصوف هو السبيل إلى الخلاص الذى يجب OF‏ يُسلك لمن آراد النجاة !. 
إذن ليست قضية أشعربته أو عدمها ذات أهمية كبيرة فى هذا الموقف الذى 

اعتار . 

انظر : الغزالى ‏ المنقذ من الضلال . تحفیق د . جميل صليبا وكامل عياد . دمشق 

۳۵ ص ۱۲۱- ۱۲۸ . 

يبدو St‏ محاولة الغزالی فى خضر مدة الاضطراب النفسى الذی عاناه بستة آشهر 

حتى فيْظ الله له الخروج منه إلى بر السلامة والاعان » كان USS (thy Eas‏ 

الوحى الذی امتد لفترة ستة آشهر بالنسبة للبی رص) - کا هو عليه قول أكثر 

للفسر ین . 

قارن : الغزای -کتاب فضالح الباطنية . تحقيق د . عبد الرحمن بدوی » القاهرة 

۶ ص ۲. 

انظر : الغزالی- الصدر السابق » ص 1١85‏ ۱۱۳ , 

انظر : الغزای- الصدر السابق » ص ۳ 

انظر : الغزایی - النقذ من الضلال » ص ۱۵6 . 


(48) 


(Ae) 


(44) 


(AY) 
(4A) 
(48) 


) الأحرئ عبارة ( الفئة الناجية‎ gles يتناول الغزالى فى منقذه من الضلال وفي‎ (Vee) 


(Xe‏ إياها كثيراً ء مستندا فى ذلك إلى الحديث النسوب إلى النبى ( ص ) الذی 
فحواه أن TF‏ الإسلام « ستفترق ثلاثاً وسبعين فرقة » الناجية منها واحدة !. » - 


واعتبر الغزالى Sf‏ الفرقة الناجية من هؤلاء هم ( المتصوفة ) .. وموقفه هذا يؤيد ما 
ذهبنا إليه فى افامش الرقم ( ۰٩۳‏ رغم انا لانميل إلى صحة الحديث 
ال كور » جملة رتفصبلا wl‏ 
انظر : الغزالی - المنقذ من الضلال . من ۷۱ 
قارن : الغزایی- الصدر السابق » ص “الاب :۷ . 
فارن : الغزالى ‏ الصدر السابق 6 ص ۷۱- ۷۷ . 
انظر : د , زكى نجيب محمود ‏ من زاوية فلسفية » بیروت ۱۹۷۹ ۰ ص 
MA‏ 
من طریف مایذ کره شمس الدين الذهی رت 48/اه ) فى عخطوطته الموسومة 
( سير التبلاء ) بدار الکتب الصرية رقم ۵ ح لوحة ٤۷ب‏ قوله : ورن 
مانقمه عبد الغافر [ الفارمى | على Gf‏ حامد فى الكيمياء » له أمثاله فى غضون 
تواليفه » ge‏ قال أبو بكربن العربی : شیخنا أبو حامد » AE‏ الفلاسفة وأراد أن 
يتقيأهم ۲ استطاع |.. 

وف رواية ابن تيميّة فى كتابه (نقض المنطق ) ترد العبارة على الشكل 
تال : « شيخنا آبو حامد دحل فى بطن الفلاسفة » ثم أراد أن يخرج ميم 
إقرأ: pie‏ قدر ].. ؛ 
قارن : الغزالی - النخول من تعليقات الأصول . تحقيق محمد حسن هیتو ؛ 
بیروث بدون تاريخ . 
قارن : الغزالى ‏ المنقذ من الضلال » ص ۱۳۱ . 
انظر : نیکولسون- فى التصوف الاسلامی وثاريخه » ترجمة د . أبو العلا 
عفيق . القاهرة ۱۹4۷ ۰ ص ۸4 . 
المقصود من لفظه ر أسفاره ) كتابه الضخم الذى يعتير موسوعة فلسفية متكاملة 
اسها الکامل : ٠‏ الحكة التعالية فى الأسفار الأربعة » طبع طبعنان الأولى 
زنکراف ( حجرية ) والثانية حروف مطبعية حديثة ., وللشيرازى مايقرب من 


)۱۰۱( 
(1۲) 
(1۳) 
(f) 


(198) 


(۱۰۹ 


(1) 
)۱۰۸( 


)۱۰۹( 


ستين كتاباً فى الفلسفة وحقول المعرفة الأحرى » كلها باللغة العريية » سوی 
رسالتين صغيرتين باللغة الفارسية | .. 

(۱۱۰) انظر : الشیرازی - الأسفار الأربعة ۰ ۱۰۳/۱ 

(۱۱۱) بل الشیخ الرئیس ابن سينا فى بعض کنبه وما الشفاء » إلى أن الوجود عرض 
فحسب ( انظر کتاب المؤلف : فیلسوف dle‏ . ص 171١8‏ ۲۱۹ ) بيئا نجد 
الشيرازى یعارضه قائلاً : : إن وجود الجوهر جوهر بنفس جوهرية ذلك الشىء ؛ 
ووجود العرض كذلك لاتحاده معه فى الواقع . وإذا اعتبرتٌ حقيقته فى نفسها فهو 
ليس بپذا الاعتبار مندرجا نحت شىء من القولات ‏ اد لا جنس له » ولا فصل . 
لكونه بسيط الحقيقة . فهو ليس US‏ ولا جزئا ٠‏ . 

انظر : الأسفار الأربعة » ۲۵۸/۱ . 

(۱۱۲) انظر : الشيرازى ‏ الصدر السابق . ۲۵۹/۱ ۲۱۱ .. وما نجده بين قوسين 
لاعلاقة له يكلام الفيلسوف » بل هو توضيح من عندنا 

(۱۱۳) مصطلح ماهيّة , لاف استعمل عند ارسطوطالیس بدلالة ما الشی 
الذى هو موضوع العلم ... وعرفه اطرجانی al‏ مايطلق غالبا على الأمر التعقل ‏ 
مثل التعقل من الانسان . وهو الحيوان الناطق .. وأحذت' الوجودية - وسارتر 
بالذات ‏ دلالة Gall‏ ععنی الشخصية . فكل إنسان یکون شخصيته الى هى 
ماهيتة . وببذا كان الوجود سابقاً على الاهية فى رآیها !.. وسبق الشیرازی 
الوجودية المعاصرة بعدة قرون فى تقريره أصالة الوجود واعتبارية الماهيّة . فهى 


تابعة له . 
انظر : الحرجالی - کتاب التعريفات . ص ۱۷۱ .. وقارن المعجم الفلسق ‘ 
ص 2-۱۰۱ ۱۰۲ . 


(۱۱6) قارن : الشیرازی- کتاب الشاعر . مع تعليقات هترى كور بان بالفرنسية ٠‏ نشرة 
العهد الفرنسی بطهران VANE‏ ۰ ص ۲۳ . 
(۱۱۵) انظر : الشیرازی - رسالة اتصاف Call‏ بالوجود » ص ۱۱۰-۱۱۵ 


۱ 


انظر : الشيرازى ‏ الأسفار الأربعة . ۸/۱ - ٩٩‏ .. وقارن هذا مع الفارا ف 


رسالته نصوص الحكم 
الشيرازى ‏ الاسفار الأربعة . ۸۲/۲ 


۸5/۲ 

۱۳/۲ 

۱۹/۳ 

۳ ومابعد . 


۱۹۳ 


الشیرازی - الصدر السابق . 
الشيرازى ‏ الصدر السایق . 
الشيرازى ‏ الصدر السابق , 
الشبرازی - الصدر السایق . 


انظر : 
انظر : 
انظر : 
انظر : 
انظر : 


(117) 


)۱۱۷( 
)۱۱۸( 
)۱۱٩« 
(ATs) 
)۱۲۱( 


الراجع و الصادر 


۾ ابن ul‏ أصبيعة : 
- عیون الأتباء في طبقات الأطباء . نحقيق د . نزار رضا . بيروت ۱۹۹۵ 
e‏ ابن سينا : 
- الدخل من کتاب الشفاء . تحقيق الأب قنوانی وحمود النضبری وفژاد 
الاهوانی ‏ القاهرة ۱۹۵۲ . 
- رسالة فى الحدود . تحقيق مدام کواشون . القاهرة ۱۹۱۳ 
کتاب النجاة . نشرة gt‏ الدين صبری الکردی . القاهرة ۱٩۳۸‏ 
- منطق المشرقيين . نشرة حب الدین الخطيب . القاهرة ۱۹۱۰ 
- الاشارات والتنبيبات . تحقيق د . سلمان دنا . القاهرة ۰-۱۹6۷ ۱۹۵۸ 
- رسالة فى ماهية الصلاة . لیدن ۱۸۹۵ القاهرة بدون تاريخ 
۾ ابر ole‏ التوحیدی : 
- الامتاع والمؤانسة . تحقيق أحمد أمين وأحمد الزين . القاهرة ۱۹۶۲ 
6 د.. أبو العلا عفيق : 
- تصوف ابن سينا . ضمن الکتاب الذهی لهرجان ابن شينا فى بغداد عام 
۲ , 
۵ إخوان الصفاء : 


1١56 


- رسائل اخوان الصفاء وحلان الوفاء . نشرة القاهرة ۱٩۲۹‏ ونشرة بيروت 
بدون تاريخ . 

- الرسالة الحامعة . تحقيق د . جميل صليبا . دمشق ۰.۱۹۵۲ ثم حفقها 
ونشرها ثانية د . مصطى غالب . بيروت ۱۹۷۶ . 

۾ أسين بلاثيرس : 


ب اين عر . ترجمة د . Le‏ الرحمن بدوی . بروت ۱۹۷۹ 


© بینس : 
ب مذهب الذرة عند المسلمين . ترجمة د . عبد امادی أبو ريدة . القاهرة 
۱:1 
© التانوی : 


_ کشاف اصطلاحات الفنون . بروت ۱۹٩۳‏ . 
۾ جابر بن حیان : 
_ رسائل جابر بن حيان . تحقيق بول کراوس . القاهرة ۱۳۵6« 
@ الحرجال : 
_ كتاب التعرینات . القاهرة ۱۹۳۸ . 
۾ د. جعفر آل پاسی : 
- فیلسوف dle‏ : دراسة تحليلية وفکر ابن سینا الفلستی . بیروت ۱۹۸4 
- المنطق السینوی : عرض ودراسة للنظرية الملطقية عند ابن سينا . بيروت 
۳ . 


AS -‏ تععصیل السعادة للقاراني pe)‏ ودر اسة) ط إثانية . بروت 
۳ , 
۳ الفار ای 3 حدوده ورسومه . بروت ۱۹۸۰ 


© د . جميل صليا : 


من أفلاطون إلى ابن سينا . ط/رابعة . بيروت ۱۹۷۹ . 


© د. زکی نجيب محمود : 


- العقول واللامعقول فى الفكر الإسلامى . بيروت بدون تاريخ 
= زاو به فلسفية . بیروت ۷۵ . 


© شهاب الدين السهروردی : 
- کتاب الطارحات ر محموعة فى الحكة الالهية) . تحقیق هنری کوربان . 
استانبول ۱۹:۵ , 
- عوارف العارف . بروت ۱۹۹٩‏ . 
© صدر الدين الشرازی : 
- الحكة المتعالية فى الاسنار الأربعة . طهران ۱۳۸۰ ۱۳۸۳ 
- کتاب الشاعر. تحقيق وتعلیق هنری کوربان . نشرة العهد الفرتسی . 


طهران ۱۹٦۴‏ , 
- إتصاف الاهية بالوجود . ( طبعة زنكراف ) طهران ۱۳۳۵ه. 
e‏ عار تامر : 


- حقيقة إنحوان الصفاء . بروت ۱۹۵۷ . 
6 د. عبد الرحمن بدوی : 
- أفلاطون فى الاسلام ( نصوص 4( . بروت ۱۹۸۰ 


۱۷ 


ب مذاهب الاسلاميين . بیروت ۱۹۷۳ . 
۾ د. oke‏ أمين : 
— دراسات فلسفية dept)‏ لحرت بإشرافه ) القاهرة ۱۹۷4 
6 عمر الدسرق : 
- (خوان الصفاء . القاهرة ۱۹۷ , 
© الغزال 
- المنقذ من الضلال . تحقیق د . جميل صليبا وكامل عياد . دمشق ۱۹۳۶ 
- فضائح الباطنية . تحقيق د. عبد الرحسن بدوى . القاهرة VANE‏ 
- الخول من تعليقات الأصول . حقبق محمد حسن هيتو . بيروت بدون 
تار يخ . 


- مبادی fal att‏ المديئة الفاضلة . تحقيق د . nll‏ نصرى نادر . بیروت 
1404 , 


- فصول منترعة . تحقيق د. فوزی نجار . بيروت ۱۹۷۱ 

- السياسة الدنية . تحقيق د . فوزی تجار . بيروت : VATE‏ 

ب كتاب تحصيل السعادة . نحقيق د . جعفر ال ياسين . ط /ثانية . بيروت 
\AAY‏ , 

: أبو القاس‎  یریشقلا‎ ê 

- الرسالة القشيرية فى de‏ التصوف . القاهرة ۱۹٤۸‏ . 

بي الکندی : 

- رسائل الکندی الفاسفية . نحقيق د. عبد افادی ابو ريدة . القاهرة 
۱۹5۲ 


۱۹۸ 


: dy all محمع اللغة‎ e 

- المعجم الوسيط . الشاهرة . بدون تاريخ . 
© د. محمد عابد الخحابرى : 

م نحن والتراث . بيروت ۱۹۸۰ 
۵ د. محمد مصطق حلمی : 


الب GLAM‏ التصوف الإسلامى . القاهرة 195٠١‏ 


© یکرلسرن : 
- في التصوف الاسلامی وتاريخه . ترجمة د . gl‏ العلا عفيق . القاهرة 
۷% . 
© د . څې مهدرى : 


- فهرست مصنفات ابن سينا . جامعة طهران ۱۳۳۳ 


۱۹۹ 


© تصدیر esen‏ 6" 
ترت الفلسفة فى الاسلام فى آنبا رمواقف ) - منابع هذه الفلسفة 
ومصادرها - آثر انبج الیونانی - النظرة التقدية المتخيرة - طبيعة وأصالة هذا 
النقد. السبب فى إحجام الفلاسفة فى الإسلام عن الأدب اليونانى ‏ رای 
المؤلف فى هذا الرفض - موقف الفاسقة عموماً من الکون - طبيعة أسئلتها قدي 
وحديثاً - الفلسفة ليست علماً - غاية الفلسفة تکوین اطار منطق وضروری 
میاسکین- السبیل الذی سلکناه فى بناء الکتاب . 
و نظرة عقلائية حر الکون و وی الإو 
البدء مع الکندی - المبج الفائق للطبيعة وماهو دونها ‏ الدلالة النظرية 
والعماية فى المنبج ‏ تأثر الکندی عدرسة الإسكندرية ‏ تلمسه الصادق للعناصر 
الفوقية لاریاضیات والمنطق ‏ طرائق التعلیم فى المبج ‏ فكرة التناظر فى 
الأعداد _ موقف الفياسوف من مفهوم الواحد- رأى الدکتور زکی نجیب 
مود = 
البناء الطبیعی للکون- الأرض مركز هذا الكون ‏ حركة الأفلاك 
الدائرية ‏ البسيط والمركب فى الحركة ‏ طبيعة الحركة فى العالم السفلى ‏ الركة 
الكانية واللامكانية ‏ دلالة حدوث العالم ‏ العالم مبدّع ‏ جدید الکندی فى 
هذا الوقف - النتائج والغایات - بين الکندی daly‏ الأول قاعدة التناهى 


ومقدماتها الضرورية - الأصول التى تحدّد هذه القاعدة - الفرق بين Sh‏ 
الکندی ورأى آرسطوطالیس - الکندی حاول التوحید بين الصورة وعنصر‌ها - 
رأى المؤلف فى دلالة الکندی.- مفهوم العلّة الاو لبناء العالم - tle‏ قريبة وعلّة 
بعيدة ‏ أثر الفلك الأقصى فى هذا النظام - کل استطاعة فهى من الله نی 
نظر 4 الفيض عن مذهه — موقفه ينیع من العشل والعقيدة معا 
و du‏ متطورة فاضلة seserra‏ ۷۵ 
تحالات الفارایی التقليدية والتوفيقية والتحليلية ‏ روح العصر السياسى الذى 
عاصره الفیلسوف- الظلم سد الأخلاق LAM‏ الاجتاعية. وصور تأثيرها 
عليه تعمق الفارالي فى فهمه لطبيعة العقيدة ‏ أيديولوجيته فى هذا البناء - 
العوامل الداخلية والعوامل الثارجية - المقارنة بين مديئة الفارالي ومدينة 
افلاطون ‏ مدی Jb‏ الفياسوف بكتاب امهور ية - رأى المؤلف فى هذا التأثر 
ومداه الحقيق . 
الاجناع ضرورة لازمة للمدينة الفاضلة - جدل صاعد وجدل ازل - 
dnb‏ هذا ke‏ — لابد للمدینة من رئيس هدف الرئیس هو سعادة 
المديئة ‏ مفهرم الوحدة فى الدينة - الفكرة العالية فى بناء المديئة ‏ تتمیز الدينة 
بالنظام الطبق ‏ أجزاء المديئة ‏ أعال المديئة ‏ القیاس الرئیس للمدينة هو 
العدل - تعدد الرؤساء ‏ واجبات الفرد الاجتّاعية ‏ طريقة التنظيم المالى ف 
المديئة ‏ طبيعة الئزل اجيّاعياً ‏ كيف تتفاضل المدن ؟- الرئيس الأول هو 
الامام - صفات هذا الرئيس ‏ عامل الفطرة فيه الفرق بینه وبين فيلسوف 
أفلاطون الحاكم ‏ مضادات المدن ومقابلاتبا - مصادر الأخيرة منها- رأى 
الأستاذ أرنالديز دقة الفارایی فى وصفه للمدن المضادة ‏ أصناف هذه الدن - 
المديئة الجاهلة ‏ المدينة الفاسقة ‏ المديئة المبدلة ‏ الدينة الضالة ‏ فروع هذه 


الدن وأجزائها ‏ نقوم عام لوقف الفارای . 
© تلفيق وتوفیق وتوثيق پم میس ی OY‏ 

من هم إخوان الصفاء ؟ النحنی الفكرى لظهورهم ‏ طبيعة العصر 
ونوازعه - الغرض من رسائلهم - مابجيتهم ف العرض — مقولتهم ف got‏ بين 
الفلسفة اليونانية والشريعة الاسلامية- الانجاهات العقائدية فى فکرهم ب 
وجهات نظر ممتلفة - مدی العلاقة ینبم وبين الإسماعيلية ‏ التشابه بين رسائلهم 
وشذرات الإسماعلية ‏ |ختلافهم فى فكرة الابداع - طريقة عرضهم للأفكار _ 
النقد الذاق والنقد الاجاعی - طبيعة اسلوب الرسائل - إشكالية عددها - 
العامل الداخلى والعامل الفارجی - من آلف الرسائل ۲ - رأی التوحیدی حول 
أسمائهم ‏ نقدنا لرای عمر الدسوق ‏ حکنا على مشكلة المؤلفين . 

قضية الرسالة الحامعة - رأى الؤلف حوطا - وصف التوحیدی ورای أستاذه. 
السجستانی - تتميّز الرسائل بالعمل الوسوعی الضخم ‏ تمهيد إلى أفكار إخوان 
الصفاء - تحديدهم لمصطاح ( العلم ) - موقع المنطق من منبجهم ‏ طرق المعرفة 
ووسائلها ‏ نظرتبم نحو الهيولى والصورة- الوجودات الكلية والوجودات 
الحزئية كيف أبدعت هذه الوجودات - تقدمها وتأخرها ‏ أول ماأبدع الله هو 
العقل ثم النفس .. - أمراض اللفس وأصنافها وادوارها فى هذه ایا - Sle]‏ 
إخوان الصفاء بفكرة التناسخ وتأثيرات الکواکب على الانسان . 

العالم طبيعته وحدوثه - نظرية الخلق ‏ نظرية الفیض - lel‏ أكثر عطاء فى 
نظر الاإخوان . 

اطوانب الاجهاعية للرسائل - الفهوم الطبق - صفة رئيس الدولة - 
حضوع الدولة للتطور الطبيعى ‏ تقوم للموقف . 
© تصرف عقلان esses‏ 


ابن سينا والحكة الشرقية - الشکلات gh‏ آثبرت حوفا - رای القدماء ‏ 
التنظير السینوی شا - رای إبن طفيل وابن رشد وفخر الدین الرازی 
والسهروردی والطوسی والشيرازى ‏ عرض لنظریات بعض الباحین الغربيين - 
استقصاء رای الستشرق کرلو آنفونسو نیو - تقوم المؤلف للاراء السابقة 
الأصول العقلانية للتصوف السینوی - منازع الوقف السینوی - الرياضة 
الصوفية هی عملية اتصال النفس الناطقة بعالها العلوی — Sle]‏ الشیخ الرئیس 
بفکرة الا تصال ورفضه لفكرة الاحاد _ حقيقة الوقف السینوی . صوفية ابن 
سينا هی ( فیا - شرقية ) - لاعلاقة لوقفه بصوفية السهروردی - رأى الذکتور 
ابو العلا عفيق . 
تحلیل للنصوص السيئوية ‏ دلالة الپجة والسعادة- مقامات العارفن- 
مفهوم الزاهد والعايد والعارف - اختلاف درجات الوصول - العقل لا دس 
هو الاساس - منازع فلسفية جديدة للتصوفت - صفة العارفين ودرجاتبم - رأی 
المؤلف فى التصوف السیئوی . 
© سيرة Se‏ وفكر موی یی و ۲۲ ۱۲۱ 
تأريخية علاقة المؤلف بأفكار الغزالى ‏ عصر الغزال وتناقضاته - صور من 
بعض تلك gel‏ — ظهور الدولة السلجوفية- انضواء الغزالى تحت لواثبا. نظام 
الماك وعلاقة الغزالى به الغزالى يتحدث عن نشأته  fly‏ معرفته 
ودراسته س ميله إلى التصوف ‏ راسته للمدرسة النظلامية ‏ مشكلاته النفسية فى 
دار السلام — منازعاته مع علماء بغداد ‏ مغادرته دار السلام إلى دمشق - 
ظروف الغزالى المتناقضة ‏ رای المؤلف Uy‏ 
وسائل الوصول إلى اليقين ‏ السبل الى احتارها الغزالی - امس أم العقل - 
قبلية الحدس - الغزالى وأصناف الطالبين : المتكلمون والفلاسفة والباطية 


والصوفية - استقصاء مناهج هؤلاء الطالبین- أحكام الغزال على وسائلهم - 
الغزالى eV‏ من التعصب- كيف تم اختیار الغزالى للصئف الرابع من 
الطالبن- التصوفة هى الفئة الناجية ‏ تقوم للموقف بشکل عام . 

۱۵۵-۰ وجود أصيل وحركة جوهر 4 وم وی و‎ e 

ماقبل وما بعد ابن رشد ‏ أبو الوليد حد فاصل بين مرحاتين ‏ الفلسفة 

الإسلامية بعد ابن رشد- میزاا وصفاتها وممثلوها ‏ صدر الدين الشیرازی 
وحركته الجوهرية ‏ فكرة الوجود ف فاسفته ‏ رفضه لأفكار التقدمین - نظریته 
فى اعتبارية الومبود - علاقة الاهية بالوجودت الوجود أسبق من الماهية سبقا 
وجودیا - اصالة الوجود - الوجود واحد ومتعدّد - الوجود يتكثر بالاهية والاهية 
تتكثر بالوجرد - مفهوم وحدة الوجود فى مذهبه الفلستی - تنظير الفیلسوف لهذا 
الموقف ‏ دلالة الوحدة والكثرة ‏ الوحدة ضریان فكرة الحركة  SB‏ جوهر 
مركب افوية - المركة فى ال یومی هی الأساس ‏ جدید الشیرازی حوفا - نی 
فاعدة ابن سينا تقوم عام للموقف . 


صدر الدین الشیرازی : محدّد الفلسفة الإسلامية 
بخداد ۱۹9۵ 


( ترجم الکتاب إلى اللغة الفارسية من قبل آحد الباحثين الإيرانبين ونشرته جامعة آصفهان عام 


۳ ) 
© ابن سينا وفاسفته الطبيعية ayy STi a,‏ ۱۹:۲ 
س الإنسان وموقفه من PSU‏ العصر اليونانى الأول 
SU‏ ۰ ۱۹۷۰ 
س فلاسفة يونانيون : من طالیس إلى سقراط .. ط إثانية - بیروت 
۷۵ . طاثالثة بغداد ۱۹۸۵ 
© مؤلفات الفارانيٍ ر بالاشتراك ) Me,‏ ۱۹۷۵ 
س الفكر الفاسنی عند العرب es‏ طظ/رابعة 
بروت ۰ ۱۹۸۵ 
۾ فیلسوفان رائدان : الکندی والفارای ....... isb/b‏ 
۱ ببروت ۰ ۱۹۸۳ 
۵ الفيلسوف الشيرازى ومكانته فى دید الفكر الفلسنى فى الاسلام 
بروت ۱۹۷۸ 
۾ الفاران : کتاب تحصیل السعادة ( دراسة وتعقيق ) ط /ثانية 
yy‏ ۱۹۸۳ 
© المنطق السینوی : عرف ودراسة للنظرية النطقية عند أبن سينا 
بیروت \4A¥‏ 
۵ فیلسرف عام : دراسة تحليلية لحياة ابن سينا وفكره الفلستی 
بررت ۰ ۱۹۸4 
© النارای في حدوده ورسومه پوت ۱۹۸۵ 
© الفارایی : کتاب التثبيه على سبیل السعادة ر دراسة وتحقيق ) 
بیروت ۱۷۸۰ 
۾ GLU‏ : رسالتان فلسفیتان دراسة وتحقيق ) ayy‏ ۱۹۸۵ 


۳۷ 


رقم الأبداع : ۸۷/۲۲۸۲ 
الم الدرل : ۲- ۰۸۱- ۱4۸ = AW‏ 


a‏ اس 
مطابع الشروف 
القاهتر؟ ١:‏ امشايرع بنژاد گنی = ith‏ ۰۷۷۱۸۱ ۷۷۸۵۷۸ - برا کسر - لسن IONE 81۸0۸ UN‏ 
ریت ا م ۱ ۸۰۱۸ - لتقب ۰۳۱۸۵۹ ۸۱۷۷۱۵ ۸۱۷۳۱۳۰ = پرلیا: دالشرول - تعاس SHOROK 20178 LB‏ 















































